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PREFAZIONE 


Il tentativo fatto in quest'opera di trattare i problemi della 
psicologia dei popoli non già studiando l’una dopo l’altra le sue 
principali manifestazioni, come ho fatto nella trattazione più 
particolareggiata dello stesso argomento, ma di descrivere inve- 
ce i fenomeni, nei limiti del possibile, nella loro contempora- 
neità, nelle loro condizioni comuni e nelle loro reciproche rela- 
zioni, mi è parso, già durante l’attuazione di quella precedente 
impresa, sempre più come una necessaria integrazione della me- 
desima. Credevo anzi di dover vedere finalmente in una simile 
trattazione sintetica lo scopo principale delle indagini di psico- 
logia dei popoli, al raggiungimento del quale doveva natural- 
mente dapprima schiuder la via la trattazione particolare dei 
singoli campì. Come la storia dell’evoluzione dell’organismo fi- 
sico ha per oggetto non soltanto la formazione dei singoli organi 
di questo, ma sopratutto la correlazione delle loro funzioni e la 
loro cooperazione, così non accade diversamente con la storia 
spirituale di qualsivoglia collettività umana e infine dell’umanità 
stessa, soltanto che qui al problema delle relazioni dei singoli 
processi tra di loro s’aggiunge anche la questione più generale 
della conformità a leggi dell’ evoluzione spirituale. Il sottotitolo 
che la presente opera porta cerca perciò di indicare quest’ultimo 
compito. Che possa poi trattarsi soltanto di linee fondamentali e 
non di un esposizione particolareggiata, risulta già del resto da 
questo scopo stesso di una considerazione sintetica. 

Un’esposizione particolareggiata ci ricondurrebbe di nuovo 
inevitabilmente ad un'indagine più o meno indipendente dei sin- 
goli problemi, mentre l’esposizione più compendiosa, che si limi- 
ta a ordinare i risultati principali secondo le linee direttrici ab- 
bozzate dall’evoluzione complessiva, e più adatta a far risaltare 
il quadro di quest’ evoluzione e la sua generale conformità a 
leggi, che non si può non riconoscere anche attraverso alla 
grande molteplicità dei fenomeni. 
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In considerazione di questo scopo principale, io credetti pe- 
raltro di poter rinunciare a priori ad una trattazione proporzio- 
nata dei fatti. Mentre per ciò che è universalmente noto potevano 
bastare pochi cenni per quell’ inquadramento del sistema gene- 
rale, sembrò necessario invece indugiarsi in maggiori particola- 
ri su tutto ciò che era meno conosciuto o addirittura non ancora 
noto. Perciò se nel seguito dell’opera le forme dell’originaria 
organizzazione delle tribù e del matrimonio, del culto animistico, 
demoniaco e totemistico e di molti altri aspetti di una civiltà 
primitiva sono discusse minutamente, mentre le formazioni so- 
ciali dell’età storica, come la fondazione dello Stato e delle città, 
l’origine dell’ordinamento giuridico e simili, sono tratteggiate 
solo schematicamente, ciò non deve naturalmente fornire un cri- 
terio per la rispettiva importanza che spetta a questi fatti in se: 
sì è dovuto soltanto in questo modo rispondere a quella esigenza 
pratica di cui s’è detto dianzi. 

Nelle soprastanti osservazioni a proposito di ciò che è poco 
o punto conosciuto è già accennato che la psicologia dei popoli 
in generale ed una storia dell’evoluzione della psicologia dei 
popoli in particolare, come questo libro cerca di delineare, si 
vede spesso ancora ridotta a campar d’ipotesi e di supposizioni, 
per non lasciarsi sfuggire di mano il filo che lega i fatti singoli. 
Questioni come quelle sopracitate, concernenti gl’inizi della so- 
cietà umana ed altre, che appartengono ad un'ulteriore evolu- 
zione ma stanno pur sempre negli albori della prima storia, co- 
me quelle circa l’origine della religione e degli dei, l'evoluzione 
del mito, ì motivi e i mutamenti di significato delle varie forme di 
culto, ecc., sono spesso ancor soggette alla lotta delle opinioni, 
nella quale si tratta generalmente non tanto dei fatti medesimi 
quanto delle ipotesi mediante le quali si cerca di spiegarli. Non è 
tuttavia da trascurare che sotto questo rapporto la psicologia dei 
popoli sta interamente sullo stesso terreno dell'esperienza di tut- 
te le altre scienze empiriche ed in particolare della storia con la 
quale ha molteplici contatti a proposito di quei problemi geneti- 
ci. Le sue ipotesi non si riferiscono mai ad un fondo della realtà 
o ad un principio delle cose, in sé inaccessibile alla conoscenza 
sperimentale, ma sono unicamente supposizioni sopra un presu- 
mibile contenuto della realtà, il quale si sottrae per una ragione 
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qualunque ad una nostra sicura constatazione. Se noi ammettia- 
mo, per esempio, che le idee degli dei siano sorte da una fusione 
dell’ideale dell’eroe con le credenze demoniache preesistenti è 
questa un’ipotesi, poiché il trapasso diretto di un dèmone in un 
dio non si può in nessun luogo constatare con assoluta certezza, 
ma il processo supposto si muove dal principio alla fine sul ter- 
reno della realtà. Lo stesso accade per molti altri, anzi, per qua- 
si tutti i problemi della psicologia dei popoli che risalgono alle 
origini di certi fatti. Qui non può quasi mai decidere il dato rea- 
le, che non è accessibile alla nostra osservazione diretta, bensì 
ciò che è verosimile psicologicamente; è preferibile cioè 
quell’ipotesi che concorda meglio col complesso di fatti già co- 
nosciuti nella psicologia individuale come nella psicologia dei 
popoli. In questo suo compito empirico, come parte e in pari 
tempo come applicazione della psicologia, la storia dell’e- 
voluzione psicologica che quest’opera tenta di abbozzare si di- 
stingue in massima dalla filosofia della storia, la cui base, io 
penso, dovrebbe un giorno esser costituita da una simile storia 
dell’evoluzione psicologica, senza che questa invada per nulla il 
campo proprio di quella. 

Le osservazioni finali dell’ultimo capitolo, prendendo le 
mosse dalla posizione generale della psicologia di fronte ai pro- 
blemi filosofici, cercano di caratterizzare questo rapporto di una 
storia della evoluzione psicologica dell’ umanità con una filoso- 
fia dell’evoluzione storica. 

Lipsia, 31 marzo 1912. 

W. WUNDT 
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INTRODUZIONE 


L’espressione «Psicologia dei popoli» è un neologismo. 

Essa risale difficilmente al di là della seconda metà del se- 
colo XIX e comparve nella letteratura contemporanea con due 
accezioni essenzialmente diverse. Da un lato si parlava di ri- 
cerche di psicologia dei popoli, ogni qualvolta si trattava di 
indagare le caratteristiche psichiche, intellettuali e morali dei 
popoli nei loro rapporti reciproci e di porre in relazione con 
queste caratteristiche lo spirito della politica, dell’arte, della 
letteratura. L'intento era quello di creare così una caratteriolo- 
gia dei popoli; e vi stavano in prima linea i popoli civili che 
offrivano sotto questo rispetto uno speciale interesse per noi: 
Francesi, Inglesi, Tedeschi, Americani, ecc. Fu sopratutto nel 
periodo conosciuto nella storia della letteratura sotto la deno- 
minazione di «Giovane Germania» che si tennero in gran con- 
to simili ricerche di psicologia dei popoli. I geniali saggi di 
Carlo Hillebrand su «Tempi, uomini e popoli» (riuniti in 8 vo- 
lumi, 1885 e segg.) sono un buon esempio di questo genere di 
ricerche psicologiche degli ultimi tempi. Ma va sin d’ora nota- 
to che questo primo indirizzo di una psicologia dei popoli è 
ben lungi dalle considerazioni che seguiranno. 

Tuttavia, nella stessa epoca, questo vocabolo comparve 
con significato del tutto diverso. Le scienze dello spirito (Gei- 
steswissenschaften) cominciavano a sentire il bisogno di ap- 
poggiarsi alla psicologia o - dove mancava una psicologia cor- 
rispondente - il bisogno di un proprio fondamento psicologico 
del loro campo di indagini. Principalmente riguardo alle inda- 
gini linguistiche e mitologiche sorse a poco a poco, verso la 
metà del secolo, l’idea di riunire in un quadro unico quegli 
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schiarimenti che da varie parti la lingua, la religione, i costumi 
offrivano intorno all’evoluzione spirituale dell’uomo. Un filo- 
sofo ed un glottologo, Lazarus e Steinthal, possono attribuirsi 
il merito di aver introdotto con questo senso del termine «psi- 
cologia dei popoli» un vocabolo per il nuovo campo di ricer- 
che. Tutti i fenomeni di cui si occupano le scienze morali sono 
creazioni della collettività etnica (Vo/ksgemeinschaft). Così il 
linguaggio non è la casuale creazione di un singolo individuo, 
ma creazione del popolo e, in generale, vi sono altrettante lin- 
gue distinte quanti popoli originariamente distinti; 10 stesso 
accade negli inizi dell’arte, della mitologia e dei costumi. Le 
religioni che si chiamano naturali, come quella greca, romana, 
germanica, sono in realtà religioni etniche; ciascuna di esse è, 
se non in ogni sua parte, nell’insieme, patrimonio di una col- 
lettività etnica. Questa concezione può in certo modo parer 
strana a noi che apparteniamo ad un’epoca che da tempo ha 
superato in queste universali creazioni spirituali 1 confini delle 
singole nazionalità. Ciò non esclude però che la collettività et- 
nica sopratutto sia il focolare originario di queste creazioni 
spirituali. Ora, nei lavori di Lazarus e di Steinthal e nella loro 
«Rivista di psicologia dei popoli e di linguistica», che apparve 
dal 1860 in poi, in venti volumi, il concetto non era ancora co- 
sì ben determinato come Io dobbiamo oggi determinare; ma si 
erano fatti (dei tentativi e si era avviati da varie parti e con 
successo sulla nuova via. Era sopratutto incerta la posizione 
nei riguardi della filosofia come incerto era pure il metodo che 
la psicologia avrebbe dovuto seguire in seguito a questo tra- 
sferimento in un nuovo campo. Ma tutto ciò si chiarì quando il 
metodo dell’indagine psicologica, coll’andare del tempo, gua- 
dagnò terreno nei singoli campi speciali. Così possiamo oggi 
considerare la psicologia dei popoli come una parte della psi- 
cologia e sul riconoscimento di essa e sul suo compito non 
può sussistere dubbio alcuno. Questo compito ci è dato in tutte 
quelle manifestazioni spirituali che risultano dalla forma asso- 
ciata della vita umana e che non devono essere spiegate sol- 
tanto colle proprietà della coscienza individuale, perché sup- 
pongono l’azione reciproca di più coscienze. Infatti questo a- 
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spetto ci apparirà in seguito sopratutto come criterio fonda- 
mentale di quanto abbraccia la psicologia dei popoli. Una lin- 
gua non può mai essere creata da un individuo solo. 
L’esperanto ed altre lingue convenzionali sono, è vero, inven- 
tate da singoli individui; ma se non fossero già esistite delle 
lingue, queste invenzioni consistenti generalmente in deriva- 
zioni dalle lingue naturali - nessuna delle quali tuttavia si è po- 
tuta affermare - sarebbero state impossibili. Oppure, come po- 
trebbe una religione essere creata da un solo individuo? Noi 
conosciamo sì dei fondatori di religioni, del Cristianesimo, del 
Buddismo, dell’Islamismo; ma queste religioni poggiano so- 
pratutto sul fondamento di religioni precedenti e sono rielabo- 
razioni di concezioni religiose già sorte entro l’ambito di un 
determinato popolo. Ed allora la psicologia dei popoli, 
nell’analisi dei processi spirituali più elevati, viene ad essere 
anche un’indispensabile integrazione della psicologia indivi- 
duale ed in molte questioni quest’ultima si vede costretta a ri- 
chiedere l’ausilio della prima. Non dobbiamo tuttavia dimen- 
ticare che, come la collettività etnica non è costituita se non 
dagli individui che entrano in reciproca relazione, così la psi- 
cologia dei popoli presuppone dal canto suo quella individuale 
o generale, come la si suol chiamare comunemente. D'altra 
parte la psicologia dei popoli è altresì una importante integra- 
zione di quella generale in quanto ci offre i mezzi d’indagine 
per i più complessi processi della coscienza individuale. Ve- 
ramente, si è spesso fatto il tentativo di investigare le com- 
plesse funzioni del pensiero sulla base della pura introspezio- 
ne; ma questi tentativi sono rimasti in ogni tempo infruttuosi. 
La coscienza individuale non può darci una storia dell’evolu- 
zione del pensiero umano perché essa stessa subisce l'influsso 
di una preistoria sulla quale non può fornirci nessun indizio. 
Ed è anche perciò erroneo il credere che la psicologia del fan- 
ciullo possa risolvere questi ultimi problemi della psicogenesi. 
Il fanciullo dei popoli civili subisce delle influenze che non si 
possono mai scindere da ciò che sorge spontaneo nella sua co- 
scienza propria. Invece la psicologia dei popoli, nell’indagine 
sui diversi stadi dell’evoluzione spirituale, che l’umanità an- 
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cor oggi presenta, ci schiude la via ad una psicogenesi. Essa ci 
mostra degli stadi primitivi in sé chiusi e, per una serie quasi 
ininterrotta di gradi intermedi, ci permette di gettare un ponte 
fra quegli stadi e la civiltà più alta e più complessa. Così la 
psicologia dei popoli è per eccellenza psicologia evoluzioni- 
stica. 

Ora rispetto a questo compito generale si son fatte delle 
obbiezioni al termine «psicologia dei popoli» poiché in tale 
compito non si considerano soltanto i popoli ma anche collet- 
tività più limitate o più vaste. La famiglia, il gruppo, la tribù, 
la comunità di villaggio, sono associazioni più limitate, men- 
tre d’altra parte i valori e le manifestazioni spirituali più eleva- 
te risultano dall’unione e dalle relazioni reciproche di una plu- 
ralità di popoli, talché la psicologia dei popoli sconfina qui in 
una psicologia dell’umanità. Ma si capisce facilmente come 
una simile denominazione, se non vuol essere priva di senso, 
non può essere intesa che considerando l’idea più importante. 
E del resto le correzioni proposte non sono meno improprie. 
«Psicologia collettiva» (Gemeinschafipsychologie) può facil- 
mente generare l’equivoco che si tratti specialmente di collet- 
tività diverse da quelle etniche. Oppure col termine «psicolo- 
gia sociale» (Sozialpsychologie) si può pensare alla moderna 
sociologia, la quale nelle sue considerazioni psicologiche non 
si muove generalmente che sul terreno della vita civile moder- 
na. Ma nell’evoluzione complessiva della vita spirituale - e 
questa è appunto la caratteristica - il popolo è l’idea capitale e 
unificatrice attorno alla quale si raggruppano le altre. Nel po- 
polo si comprendono famiglie, classi, clan, tribù, gruppi. Que- 
ste singole comunità non sono estranee al concetto di «popo- 
lo», ma vi sono incluse poiché il termine indica appunto la na- 
zionalità come concetto dominante e distintivo per le creazioni 
fondamentali della collettività. 

Ora da questo punto di vista s’affaccia naturalmente la 
questione se ciò che è stato fin qui assegnato come compito al- 
la psicologia dei popoli non sia già stato assolto o non Io deb- 
ba essere dalla etnologia. Ma bisogna considerare che appunto 
la grande amplificazione dell’orizzonte della moderna etnolo- 
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gia, nonché l’estendersi e l’approfondirsi della sua indagine 
esclude necessariamente una ricerca psicologica quale spetta 
alla psicologia dei popoli, lo voglio qui ricordare un uomo, il 
quale meglio di ogni altro fra i nuovi geografi ha richiamato 
l’attenzione su questo accrescersi dei compiti della etnologia: 
Federico Ratzel. Nella sua "Antropogeografia" ed in molti al- 
tri saggi particolari sui prodotti della civiltà dei popoli egli ha 
mostrato che l’etnologia non deve soltanto render conto delle 
caratteristiche e delle sedi dei popoli, ma deve altresì ricercare 
come essi sono sorti e come hanno acquisito il loro abito fisico 
e spirituale. L’etnologia è una scienza dell’origine dei popoli, 
delle loro qualità e della loro espansione sulla terra. I caratteri 
psicologici, in questo complesso di compiti, hanno una parte 
relativamente secondaria. Certi manufatti, anche apparente- 
mente di poco conto, e le loro modificazioni possono essere 
eminentemente significativi per stabilire le passate migrazioni, 
mescolanze o trasferimenti. Perciò l’etnologia diventa una ve- 
ra disciplina ausiliaria per la storia e specialmente per la prei- 
storia dell’umanità. Il problema capitale dell’etnologia non è 
soltanto di mostrarci come 1 popoli attualmente sono, ma an- 
che come si sono formati, come si sono mutati e differenziati. 
E se la psicologia dei popoli deve fondarsi sui dati 
dell’etnologia, l’interesse psicologico suo proprio sta dal lato 
dell’evoluzione spirituale. Ma sotto questo rispetto popoli di 
origine diversa, per lo stadio intellettuale cui sono pervenuti, 
possono assomigliarsi, come pure popoli etnicamente affini 
possono rappresentare, secondo i loro caratteri psichici, dei 
gradi del tutto diversi di formazione intellettuale. Per 
l’etnologia, per es., i Magiari e gli Ostiaki dell’Obi sono popo- 
li della stessa origine; ma psicologicamente essi appartengono 
ad un ordine diverso: gli uni sono un popolo civile, gli altri 
stanno ancora in uno stadio relativamente primitivo. Per il cul- 
tore della psicologia dei popoli «primitivo» significa sopratut- 
to primitivo psicologicamente e non ciò che per l’etnologo 
può essere originano secondo la genealogia etnica. Così la 
psicologia dei popoli ricorre all’etnologia e questa nella osser- 
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vazione delle proprietà spirituali chiama quella in aiuto; tutta- 
via esse hanno compiti essenzialmente diversi. 

In considerazione di tutto ciò la psicologia dei popoli può 
ora aprire alla sua indagine due diverse vie. Essa può - e que- 
sta è la via più facile - considerare singolarmente alcune mani- 
festazioni più importanti della vita collettiva e seguire la loro 
evoluzione come suol fare appunto la psicologia generale 
nell’analisi della coscienza individuale. Si cerca dapprima di 
esporre l’evoluzione psicologica della lingua in base ai dati 
della storia della lingua. A questa psicologia linguistica si fa 
poi seguire l’evoluzione dell’arte dai suoi primordi presso i 
popoli primitivi fino agli inizi dell’arte dei popoli civili, lo 
studio della quale spetta in seguito alla storia dell’arte. Il mito 
e la religione vengono parimenti studiati nello sviluppo dei lo- 
ro temi e nelle loro reciproche relazioni e così via. Con questo 
metodo si vengono, per così dire, a tagliare attraverso tutto il 
processo dell’evoluzione psicologica di un popolo delle strisce 
longitudinali. Per una analisi particolarmente profonda questa 
via è la prima che si offre; ma ha però lo svantaggio di smi- 
nuzzare l’evoluzione spirituale in una quantità di evoluzioni 
parziali che si richiamano tuttavia costante-mente l’una 
all’altra. 

Sopratutto negli stadi primordiali, le relazioni dei singoli 
aspetti si possono a malapena distinguere. Il mito influisce sul 
linguaggio, l’arte è un fattore dello sviluppo dello stesso mito 
e gli usi e costumi sono generalmente determinati dal pensiero 
mitologico. 

Ma una seconda via è possibile, e la seguente trattazione 
vi si atterrà. Riprendendo l’immagine usata più sopra, può dir- 
si che essa consiste nel delimitare non delle strisce longitudi- 
nali, ma trasversali, nel considerare cioè gli stadi più impor- 
tanti dell’evoluzione spirituale dei popoli successivamente e 
ciascuno nella totalità delle sue manifestazioni. Allora si pre- 
senta come un primo compito l’indagine circa l’uomo primiti- 
vo. È, necessario delucidare il pensiero, le credenze e l’attività 
dell’uomo primitivo dal punto di vista psicologico, in base ai 
dati dell’etnologia. Negli stadi ulteriori possono naturalmente 


22 


sorgere delle difficoltà riguardo alla delimitazione dei singoli 
periodi; e un certo arbitrio è difficilmente evitabile, data 
l’ininterrotta continuità dei processi. Come la fanciullezza, la 
giovinezza, l’età virile trapassano insensibilmente l’una 
nell’altra, così non accade diversamente per gli stadi 
dell’evoluzione dei popoli. Vi sono tuttavia certe rappresenta- 
zioni, sentimenti e motivi di condotta intorno ai quali si rag- 
gruppano le varie manifestazioni. Per raggiungere una atten- 
dibile partizione in periodi delle manifestazioni psichiche dei 
popoli si dovranno dunque cogliere questi motivi spirituali 
dominanti. Ma dev'essere notato anzitutto che se l’uomo pri- 
mitivo costituisce naturalmente il punto di partenza di una tale 
indagine, il concetto stesso di uomo primitivo non ha che un 
significato relativo, in quanto rappresenta i gradi inferiori del- 
la cultura e della cultura spirituale specialmente. Non vi è una 
caratteristica etnica determinata che possa separare nettamente 
questo stadio primitivo dalla evoluzione ulteriore; non è che 
una somma di proprietà psicologiche le quali appunto perché 
recano l’impronta della primordialità formano nell’insieme il 
concetto del «primitivo». In questo senso noi avremo anzitutto 
da descrivere i caratteri esteriori della cultura primitiva e in 
seguito i motivi psicologici della vita primitiva. 

A questo stadio si riconnette un secondo periodo del quale 
si può ben dire che sotto più rispetti esso è per noi un mondo 
di recente scoperta. Dalle narrazioni della storia noi non ne 
apprendiamo nulla. Solo la nuova etnologia ha tratto alla luce 
dalle più diverse regioni della terra i fenomeni che apparten- 
gono a questo periodo. Noi Io chiameremo età totemistica. 
Già il nome indica che si tratta della scoperta di un mondo 
scomparso; perché il vocabolo «totem», preso da un’antica 
lingua americana, attesta, per la sua stessa origine, che nelle 
nostre lingue europee non era possibile trovarne alcuno che 
potesse anche approssimativamente esprimere il particolare 
carattere di questo periodo. Se si vuol definire brevemente il 
concetto di totemismo si può designarlo come un mondo rap- 
presentativo (Vorstellungswelt) in cui l’animale assume rispet- 
to all’uomo la posizione opposta a quella che gli è serbata nel- 
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la civiltà moderna. Nell’età totemistica l’uomo non regna 
sull’animale, ma l’animale sull’uomo. Per la sua attività e 
comportamento l’animale desta stupore, paura, e venerazione. 
Le anime dei morti vivono in esso e così esso diviene un ante- 
nato dell’uomo. La sua carne è proibita agli appartenenti alla 
tribù che ne porta il nome; oppure il cibarsi dell’animale totem 
si muta invece in un rito sacro nelle ricorrenze festive. Il con- 
cetto totemistico è pure connesso all’ordinamento sociale, alla 
genealogia delle tribù, alle forme del matrimonio e della fami- 
glia. Della cerchia d’idee di questo periodo solo alcuni residui 
sporadici sono pervenuti a tempi più recenti. Si rivelano, per 
es., negli animali sacri dei Babilonesi, degli Egizi e degli altri 
antichi popoli civili, nei presagi che si desumono dalle qualità 
o dal comportamento degli animali ed in altre rappresentazioni 
magiche riferentisi a taluni di essi. 

Alla civiltà totemistica segue per un progressivo trapasso 
un terzo periodo: lo chiameremo età degli eroi e degli dei. Es- 
so è già in germe nello stadio precedente, implicito nella ge- 
nealogia delle tribù e preparato dallo sviluppo del dominio in- 
dividuale. Fatto eccezionale dapprima, esso diviene poco a 
poco consuetudinario. La posizione del capo, che nell’età to- 
temistica è ancora poco notevole, assume importanza quando 
la comunità delle tribù, sotto la pressione della lotta contro le 
stirpi nemiche, assume una organizzazione guerriera: così 
l’associazione si evolve verso lo Stato. Nella guerra, ma poi 
anche nel dirigere uno Stato in pace, sorgono uomini che si 
ergono molto al di sopra della figura degli antichi capi e risal- 
tano diversamente per le loro qualità e per essere personalità 
di carattere tipico. In questo modo al posto dell’anziano o del 
capo della tribù del periodo totemistico sorge l’eroe del nuovo 
periodo. L’età totemistica non conosce se non le favolose nar- 
razioni che hanno il carattere di miti creduti e non di rado al- 
ludono ad antenati animali che hanno recato il fuoco, insegna- 
to la cottura del cibo, ecc. 

L’eroe che vien ammirato come capo in guerra appartiene 
ad un altro mondo; e questo mondo si rispecchia fedelmente 
nel canto degli eroi: l’epopea. Gli eroi di Omero sono, estrin- 
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secamente considerati, ancor sempre realmente dei capi di 
stirpi; ma il più vasto ambito della guerra e le loro più alte 
qualità fanno assurgere il capo ad eroe. Coll’evoluzione della 
poesia si mutano e si arricchiscono anche le forme della lin- 
gua. All’epopea seguono l’arte figurativa e quella drammatica. 
Tutto ciò è strettamente connesso all’origine dello Stato che 
lascia dietro di sé 1 primitivi ordinamenti a tribù dei tempi an- 
teriori. Nel contempo si mutano costumi e culti. Con gli eroi 
nazionali e con gli Stati si affermano religioni nazionali; e 
mentre in queste religioni lo sguardo non è più rivolto soltanto 
all’ambiente prossimo, al mondo animale e vegetale, ma so- 
pratutto al cielo, si sviluppa l’idea di un mondo più alto e più 
perfetto. Come l’eroe è l’uomo ideale così il dio diviene l’eroe 
ideale e il mondo celeste la sublimazione del mondo terreno. 
Ma qui s’innesta finalmente un quarto periodo. Lo Stato 
nazionale e la religione nazionale non costituiscono un limite 
durevole alle aspirazioni dello spinto umano. I vincoli 
nazionali si ampliano in vincoli umani. Ed ecco l’inizio di 
un’evoluzione cui pur ora noi stessi partecipiamo. Appunto 
per ciò non la si può designare che come un periodo «in fieri». 
Noi non possiamo parlare dell’umanità ma solo di una 
evoluzione verso l’umanità. Essa incomincia nell’istante in cui 
crollano sopratutto le barriere che separano le concezioni 
religiose dei popoli. Ed è appunto uno dei sintomi più 
significativi della storia dello spirito che questo superamento 
dei limiti delle unità etniche si attui principalmente nella 
religione. Le religioni nazionali oppure, come erroneamente si 
sogliono chiamare, le religioni naturali dei grandi popoli 
dell’antichità tendono ad elevarsi al di sopra di sé stesse, a 
divenire religioni dell’umanità. Noi conosciamo tre di tali 
religioni: il Cristianesimo, l’Islamismo, il Buddismo; ciascuna 
di esse conviene ad una determinata parte dell’umanità, al suo 
carattere ed al suo passato. Ciò risalta particolarmente nel 
contrasto fra il Cristianesimo ed il Buddismo, per quanto 
entrambe abbiano di comune l’aspirazione ad essere religioni 
universali. Questa tendenza a divenire religioni universali è 
però un sintomo interiore cui corrisponde parallelamente come 
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sintomo esteriore l’ampliamento dello stato nazionale rispetto 
ai suoi confini primitivi, segnati dalla unità della stirpe. A 
questo ampliamento corrispondono quegli scambi fra i popoli 
civili, nella vita economica e nei costumi, nell’arte e nella 
scienza, che conferiscono alla società umana quel carattere 
misto di motivi nazionali e universali. L’Ellenismo e l’ Impero 
romano sono, per l’evoluzione spirituale dei paesi occidentali, 
le prime e le più importanti manifestazioni di simili fenomeni. 
Quale enorme abisso fra il baratto segreto del primitivo, che 
esce furtivamente di notte dalla foresta vergine a deporre la 
sua cacciagione per barattarla inosservato con strumenti od 
ornamenti dei suoi vicini, e il traffico di un’epoca in cui le 
flotte percorrono i mari e le aeronavi l’aria per unire 1 popoli 
di tutte le parti del mondo in un più vasto nesso di relazioni. 
Non può essere nostro compito descrivere nel suo vasto 
ambito questa evoluzione che racchiude in sé la storia 
dell’umanità. Per noi non si tratta che di mostrare i motivi 
psicologici fondamentali in virtù dei quali, in parte sotto 
l’azione delle condizioni esteriori della vita e in parte per la 
propria intrinseca forza creatrice dell’uomo, da ciò ch’è 
originario derivano le forme ulteriori e da ciò che è primitivo 
quelle più complesse. 
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CAPITOLO I. 
L’UOMO PRIMITIVO 


I - La scoperta dell’uomo primitivo 

Qual è l'uomo primitivo? Dove rintracciarlo? Quali sono 
le sue caratteristiche? Ecco le importanti questioni che noi 
dobbiamo anzitutto affrontare. Ed è strano che a tali questioni 
si sia cercato di rispondere, fino a poco tempo fa, non con dati 
dell’esperienza, della storia o della etnologia, ma fondandosi 
su metodi puramente speculativi. Ciò avveniva generalmente 
sulla base di considerazioni, le quali anziché esser rivolte alla 
primitiva civiltà, ponevano il loro punto di partenza nelle ci- 
viltà odierne e nell’uomo attuale. Fu sopratutto sulla astratta 
contrapposizione di «natura» e «civiltà» che la filosofia e la 
stessa antropologia costruirono l’uomo primitivo. Non si ten- 
tava infatti di scoprirlo e di osservarlo, bensì d’inventarlo. Ed 
in questo caso è semplicemente l’antitesi con l’uomo civile 
che forma l’idea dell’uomo primitivo: è l’uomo affatto privo 
dei benefici della civiltà. Tale il criterio negativo dell’uomo 
primitivo che la filosofia dell'illuminismo, ispirata dalla sua 
esagerata stima dei vantaggi della civiltà, si era foggiata. 
L’uomo primitivo è il selvaggio; e il selvaggio è essenzial- 
mente un bruto con alcune poche qualità umane, dotato del 
linguaggio e di una piccola dose di ragione appena sufficiente 
a sollevarlo da questa pietosa esistenza. L’uomo allo stato di 
natura, dice Tommaso Hobbes, è per gli uomini un lupo; vive 
fra i suoi simili come un bruto fra bruti in lotta per l’esistenza. 
È il contrasto fra lo stato selvaggio di natura e la pacifica ci- 
viltà, fra lo stato ordinato e l’orda disordinata che ha creato 
questa idea. 
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Ma non è soltanto l’antitesi dei concetti obbiettivi di natu- 
ra e di cultura che serve di norma, bensì ancor più l’antitesi 
delle soggettive disposizioni d’animo colle quali si considera 
un mondo reale o immaginario. Perciò questa orribile imma- 
gine dell’uomo primitivo muta col mutare di quelle stesse di- 
sposizioni d’animo. In un’epoca di civiltà troppo raffinata, in 
cui le forme di vita trasmesse all’individuo sono subite come 
una coercizione molesta, lo stato di natura diventa l’ideale di 
un mondo scomparso. Al selvaggio di Tommaso Hobbes si 
contrappone l’uomo primitivo di Gian Giacomo Rousseau: lo 
stato di natura è il regno della pace in cui gli uomini, stretti da 
reciproco amore, conducono una vita libera e scevra di biso- 
gni. 

Tuttavia a queste costruzioni speculative circa la natura 
dell’uomo primitivo si è presto contrapposto un altro ordine di 
considerazioni che tenta di scostarsi meno dal terreno della re- 
altà. Perché non trasferiremmo noi all'origine del genere uma- 
no quelle forme della vita umana che troviamo anche oggi 
come date dalla natura stessa? Queste forme stabili della civil- 
tà sono il matrimonio e la famiglia; quella come unione natu- 
rale dei sessi, questa come necessario prodotto di quello. E se 
il matrimonio e la famiglia sono esistiti sin dalle origini, ogni 
civiltà sarebbe allora sorta dallo ampliamento di questi legami 
primitivi. La famiglia diventa dapprima famiglia patriarcale; 
da essa deriva la comunità di villaggio e per l’associarsi di più 
villaggi, lo Stato. Questa teoria di un naturale svolgimento 
della società dalla famiglia, teoria che Aristotele per primo 
svolse ampiamente, si riconnette già nelle sue idee fondamen- 
tali al mito ed alla leggenda. Spesso i popoli ripetono la loro 
origine da una coppia unica di progenitori. Dalla singola unio- 
ne coniugale si fa discendere il singolo popolo e, per ulteriore 
estensione di questa idea, tutta l'umanità. Tuttavia la leggenda 
della coppia primitiva non è diffusa oltre i limiti della famiglia 
monogamica. Evidentemente essa è una proiezione del connu- 
bio monogamico nel passato, nelle origini di una razza, di una 
stirpe o dell’umanità. Cosicché quando manca il fondamento 
sicuro del matrimonio monogamico, la leggenda fa sorgere 
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uomini e popoli in diversi altri modi. Li fa sorgere dalla pietra, 
dalla terra, dalle caverne, dà loro degli animali come antenati, 
ecc. Anche la leggenda greca di Deucalione e di Pirra contiene 
ancora un rudimento d una tale più antica concezione intrec- 
ciato con la leggenda della coppia primitiva di progenitori. 
Deucalione e Pirra scagliano delle pietre dietro di sé e da esse 
scaturisce una nuova umanità. 

Se la famiglia primordiale non è altro che una proiezione 
della famiglia attuale in un passato a noi inaccessibile, essa 
non è allora evidentemente che un’ipotesi, o piuttosto, una 
finzione, né, senza il sostegno che trovò nella leggenda bibli- 
ca, avrebbe trovato seguito, fin quasi negli ultimi tempi, nella 
teoria patriarcale, da essa derivata, dello stato primitivo 
dell’uomo. E la teoria aristotelica del progressivo incremento 
di comunità sempre più vaste fino a raggiungere la forma sta- 
tale, è del pari una finzione nella quale sono state intenzio- 
nalmente composte in un ordine progressivo quelle forme so- 
ciali che al filosofo si presentarono nella sua epoca come coe- 
sistenti. A ciò corrisponde anche il fatto che questa ipotesi fi- 
losofica, precisamente come la corrispondente leggenda della 
famiglia primitiva, accorda all’uomo primitivo le stesse quali- 
tà che all’uomo moderno e non risolve in nessun modo la que- 
stione circa la natura del primo. 

Così, quando l’antropologia cercò per la prima volta di ri- 
solvere il problema fondandosi su dati obbiettivi si presentò 
abbastanza spontaneamente l’idea che le qualità dell’uomo 
primitivo non fossero da ricavarsi dalla conoscenza dei popoli 
moderni né tampoco dalla stona, ma che i documenti per la ri- 
soluzione del problema si trovassero nella preistoria e spe- 
cialmente nei resti umani e dell’attività umana rimasti negli 
strati della scorza terrestre. Ciò che non si trova più sulla terra, 
si disse, lo dobbiamo cercare sotto terra. Ed allora, circa sei 
decenni or sono, l’antropologia preistorica cominciò a racco- 
gliere un materiale che ha raggiunto a poco a poco una discre- 
ta importanza. Tuttavia alla fine di questo lavoro, risultò - e 
non poteva certamente essere una rivelazione inaspettata - che 
per questa via vi era ben poco da guadagnare nel campo psico- 
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logico. Tutt'al più gli oggetti manufatti rinvenuti coi resti u- 
mani poterono aprire qualche spiraglio. Ma si ebbe il risultato 
quasi scoraggiante che l’uomo dell’epoca diluviale - a inferir- 
ne dagli utensili di pietra, dai disegni sulle pareti delle caverne 
che egli abitava o dalle riproduzioni incise graffiando su corna 
e su ossa - si trovava in uno stadio di produzione artistica di 
poco diverso, in sostanza, da quello dei selvaggi attuali. Ri- 
guardo ai resti ossei dello stesso uomo diluviale la cosa era un 
po’ diversa, in quanto fornivano su di esso qualche schiari- 
mento. Quantunque non si potessero naturalmente trarre da 
queste ossa immediate conclusioni psicologiche, ciò era pur 
sempre possibile indirettamente, in quanto le dimensioni dello 
scheletro erano più simili a quelle degli animali; specialmente 
la minor capacità del cranio poteva rilevare una formazione 
inferiore e, data la stretta relazione fra la capacità cranica e la 
grossezza del cervello, una minore intelligenza. Comunque i 
resti finora rinvenuti non hanno condotto a nessun risultato si- 
curo. Accanto ad un cospicuo numero di scoperte che denota- 
no razze simili alle stirpi umane inferiori attuali rimangono al- 
cuni casi sui quali permangono dubbi e controversie. È carat- 
teristica sotto questo rispetto la storia della prima scoperta di 
un uomo preistorico in Europa. Nel 1856 si scopri sul suolo 
tedesco, a Neandertal, presso Dusseldorf, in una grotta o ca- 
verna, un cranio singolarissimo, o più precisamente, la volta 
cranica senza la relativa parte facciale. Si convenne subito di 
trovarsi dinanzi ad un uomo del tutto primitivo. A ciò induce- 
vano sopratutto alcuni tratti caratteristici che noi riscontriamo 
ancora, quantunque meno evidenti, in alcune razze inferiori, 
come degli archi sopraccigliari fortemente sporgenti a guisa di 
cercine. Alcuni scienziati credettero di avere finalmente trova- 
to l' «homo primigenius» da tanto cercato. La forma si avvici- 
nava moltissimo, e ognuno ne conveniva, a quella degli Au- 
straliani attuali. Ma gli antropologi hanno ritrovato di poi dei 
metodi più perfezionati di misurazione e ricostruzione di una 
forma cranica in base ai semplici frammenti e quando, munito 
di questi metodi, Ermanno Klaatsch eseguì una ricostruzione 
del cranio di Neanderthal, si ottenne lo strano risultato che la 
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capacità di questo cranio era un poco più grande di quella de- 
gli odierni Australiani. Questo esempio dimostra con eviden- 
za, quanto limitate siano le conclusioni che si possono trarre 
sull’intelligenza di questo uomo primitivo e quanto sia ancor 
oggi malsicuro il terreno su cui si muove l’antropologia prei- 
storica. Più tardi, è vero, si è accertato, mediante altre scoperte 
fatte in Germania, in Francia e altrove, che esistessero antica- 
mente in Europa parecchie razze umane preistoriche, alcune 
delle quali risalgono molto al di là dell’ultima e forse della 
penultima delle epoche glaciali, poiché di queste, come oggi 
sappiamo, diverse si sono succedute. Ma non si sono ancora 
trovate differenze essenziali tra queste razze umane e quelle 
tuttora esistenti. Ciò non significa naturalmente che differenze 
non vi siano state, ma soltanto che esse sfuggono ora ad una 
sicura constatazione e che, quindi, l’anatomia dell’uomo prei- 
storico non può recare nessun schiarimento circa la natura psi- 
cologica dell’uomo primitivo. 

Meglio informati siamo riguardo ai prodotti dell’attività 
umana, utensili, armi e prodotti artistici. Oggetti a forma di 
clava, di scalpello o di coltello, di stile, digrossati nella selce, 
che potevano servire come strumento di uso giornaliero e co- 
me armi, si trovano già come tracce dell’uomo nell’epoca di- 
luviale e probabilmente, ai loro primordi, nell’epoca terziaria. 
Ad un’epoca posteriore appartengono gli oggetti più affinati di 
forma analoga. 

Ancora più notevoli sono 1 prodotti artistici e specialmente 
i disegni, trovati nelle caverne, di animali preistorici, come 
l’orso delle caverne e il mammut. Tuttavia tutti questi prodotti 
non sono tali da indurre con sicurezza alla conclusione di un 
incivilimento essenzialmente diverso o inferiore a quello 
dell’uomo primitivo attuale. Inoltre si deve tener conto spe- 
cialmente di due condizioni che rendono difficile il confronto. 
Infatti mentre nella vita dei popoli primitivi attuali il legno ha 
una parte importante quale materiale per la fabbricazione di 
utensili, armi e, in parte, anche di cesti e recipienti, tali oggetti 
di legno, quand’anche fossero esistiti nei tempi preistorici, 
non poterono certo resistere alla forza distruggitrice della de- 
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composizione e della putrefazione. Tutto ciò che l’uomo prei- 
storico poteva avere di simili oggetti è quindi andato perduto. 
Sarà ben difficile lo stabilire, per es., se egli ha conosciuto 
l’arco e la freccia come armi; poiché originariamente non solo 
l’arco ma anche le frecce sono di legno. E d’altronde oggi non 
Vi è stirpe primitiva tanto isolata dalle regioni circostanti, cui 
non siano pervenuti, grazie a qualche traffico, oggetti di una 
cultura superiore, in specie metalli e utensili con essi fabbrica- 
ti. Se si astrae da questa mancanza di oggetti tramandati e dal- 
la mescolanza con derivazioni straniere, l'impressione che si 
ha degli utensili e dei prodotti artistici preistorici, eccezion 
fatta di pochi resti problematici che risalgono al di là 
dell’epoca diluviale, non è, in sostanza, diversa da quella che 
producono in noi 1 prodotti analoghi dei Negritos delle Filip- 
pine o delle stirpi dell’interno di Ceylon. Quando in questi ul- 
timi la materia di cui gli utensili sono fatti è diversa, la forma 
dei coltelli, dei martelli, delle asce conserva la foggia usuale 
di quelli. Così il coltello tagliato nel legno di bambù, che il 
Wedda di Ceylon adopera ancor oggi, è nella sua forma tanto 
somigliante da confondersi con molti coltelli di pietra 
dell’epoca diluviale. Le tracce dell’abitazione, degli ornamenti 
e alcune particolarità scoperte riguardanti i costumi richiama- 
no l’attenzione su questa somiglianza. L’uomo preistorico eu- 
ropeo dei tempi remoti ha abitato delle caverne, come le ca- 
verne ricerca ancor oggi il selvaggio delle regioni tropicali 
nelle stagioni piovose. In una grotta scavata nella roccia pres- 
so Le Moustier, in Francia, fu scoperto uno scheletro la cui 
positura accoccolata denota una specie di sepoltura che si rin- 
viene ancora presso alcuni popoli selvaggi e che noi possiamo 
generalmente interpretare come un indizio abbastanza sicuro 
di una credenza nelle forze demoniache, connessa 
all’impressione della morte. Si lega il morto in una positura 
che deve impedire per quanto è possibile il suo ritorno. Tutti 
questi resti preistorici rivelano così uno stadio di civiltà, affine 
a quello delle stirpi selvagge odierne. Ma è appunto perché 
non presentano rispetto allo stato attuale di queste ultime nes- 
suna differenza essenziale che questi resti sono di grande im- 
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portanza per la conoscenza dell’uomo primitivo. Essi provano 
sopratutto la grande stabilità della cultura primitiva e mostra- 
no con evidenza che dove non intervengano particolari condi- 
zioni perturbatrici, come migrazioni o mescolanze, questa sta- 
bilità è tanto più duratura quanto più antica. Ci può parer stra- 
no a prima vista, ma diventa chiaro quando si pensi che una 
caratteristica importante dell’uomo primitivo è l'isolamento. 
Trovandosi poco a contatto con altri popoli, non è portato a 
mutare le sue qualità che egli ha dovuto acquistare da tempo 
immemorabile in relazione alle condizioni ambientali. 

La cultura primitiva, a prescindere dalla sua enorme dura- 
ta, dimostrata dalla somiglianza dell’uomo primitivo preistori- 
co con l’attuale, ci insegna anche che il campo in cui dobbia- 
mo veramente cercare l’uomo primitivo - poiché in esso sol- 
tanto noi possiamo scoprire le sue qualità - è la terra presen- 
temente abitata e che noi dobbiamo dunque assumere dalla et- 
nologia i fatti che possono fornirci le notizie che lo concerno- 
no. Non sotto la terra, ma sulla terra noi lo dobbiamo cercare. 
Ma dove lo troveremo? Negli Australiani autoctoni si vide per 
alcuni decenni il tipo caratteristico della primitiva civiltà. E in 
realtà essi ci mostrano nella loro cultura esteriore come in di- 
verse loro concezioni mitologiche, dei caratteri ancor del tutto 
primitivi. Grazie appunto a questa supposizione che si trattas- 
se qui del tipo relativamente primitivo dell’uomo la nuova et- 
nologia, da un ventennio, si rivolse con gran zelo allo studio 
delle stirpi Australiane. Noi possediamo ora numerosi e, in 
parte, eccellenti lavori di esploratori inglesi e tedeschi 
sull’ Australia che ci appare quasi altrettanto caratteristica nel- 
le sue popolazioni quanto nella sua flora e nella sua fauna. Da 
queste ricerche, di cui trattano specialmente l’opera di Howitt 
pubblicata nel 1900, le opere di Spencer e di Gillen e infine 
quelle del missionario tedesco Strehlow, risulta con piena evi- 
denza che la cultura australiana è ben lungi dall’essere vera- 
mente primitiva, ma appartiene invece ad uno stadio già pro- 
gredito. Per un lato essa può racchiudere, è vero, degli ele- 
menti molto remoti, e tali persine» che non si riscontrano nelle 
razze che si trovano, in complesso, in uno stadio inferiore; ma 
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ciò che rende questa cultura di molto superiore allo stato pri- 
mitivo è sopratutto il carattere straordinariamente complicato 
dell’ordinamento sociale. Come tale essa presuppone con tutta 
probabilità una evoluzione di millenni. Per conseguenza 
l’ Australiano non appartiene certamente al capitolo dell’uomo 
primitivo. Ce ne occuperemo nel prossimo capitolo, come del 
tipo più spiccato dell’epoca totemistica, quantunque anche le 
peculiari caratteristiche di quest’età, sopratutto in conseguenza 
della mescolanza di razze che non manca neppure in questo 
caso, vi siano già in parte in regresso. 

Tuttavia benché l’ Australiano non sia, come si credeva e 
come taluni credono tuttora, l’uomo primitivo, si può però dire 
che questo uomo primitivo - in senso relativo, naturalmente, 
poiché soltanto in questo senso se ne può parlare - esiste con 
tutta probabilità in altre regioni della terra. Se ne dovessimo 
attribuire la scoperta ad un solo nome, spetterebbe 
all’esploratore tedesco Giorgio Schweinfurth la gloria di avere 
per primo scoperto una stirpe veramente primitiva, cioè rima- 
sta vergine quasi da ogni influsso di civiltà straniere. Allorché 
Schweinfurth nell'anno 1870 risalì il Nilo e ascoltò 1 racconti 
dei navalestri che conducevano la sua barca, notò che ricorre- 
va spesso in questi racconti il riferimento ad un popolo nano 
di due piedi d’altezza - così iperbolicamente veniva descritto - 
il quale abitava le foreste impenetrabili al di là dei grandi laghi 
donde nasce il Nilo. Schweinfurth pensò subito alle antiche 
leggende dei Pigmei, cui già accenna Omero e di cui parlano 
Erodoto e Aristotele; quest’ultimo anzi dichiara esplicitamente 
che questi popoli nani dell’ Africa centrale esistevano realmen- 
te e non soltanto nella favola. Quando Schweinfurth giunse 
nel paese dei Monbuttu gli riuscì di scorgere realmente questi 
pigmei. Non erano però del tutto conformi alla immagine fan- 
tastica che ne avevano fatto quei navalestri e che talvolta si in- 
contra ancor oggi. Questi ultimi raccontavano che i pigmei 
avevano lunghe barbe che giungevano a terra e teste enormi; li 
immaginavano insomma sul tipo dei nani (Kobolde) che fanno 
pure parte delle nostre credenze popolari. In realtà si constatò 
che i Pigmei erano sì d'una statura di gran lunga inferiore a 
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quella dell’uomo normale, ma erano ben fatti di corpo, aveva- 
no piccole teste e un volto quasi imberbe. 

Da quando Schweinfurth fece questa scoperta si trovarono 
in varie altre regioni della terra razze simili. Emin Pascià si 
trovò col suo compagno Stuhlmann nella fortunata condizione 
di poter osservare questi pigmei del Congo ancor più da vicino 
che non l’avesse potuto fare Schweinfurth. Un simile popolo 
di nani si scoprì nei Negritos delle Filippine. Anch’essi sono 
di piccola statura, vivono nelle loro foreste e credono, come i 
popoli malaici che li circondano, di esserne gli abitatori autoc- 
toni. A questi si aggiungano le stirpi interne della penisola di 
Malacca, i Semang e Senoi e infine 1 Wedda, studiati special- 
mente dai cugini Paolo e Fritz Sarasin; popoli tutti che viven- 
do da millenni nelle foreste sono isolati da ogni civiltà. Si pos- 
sono pure annoverare 1 Boscimani del Sud Africa, noti da 
tempo, quantunque non siano rimasti altrettanto isolati dalle 
civiltà delle regioni finitime. In generale si tratta qui di razze 
che ebbero anticamente una maggior estensione e che si tro- 
vano ora confinate in foreste o in paesi deserti. Inoltre si pos- 
sono pure aggiungere i resti di alcune popolazioni presunte au- 
toctone dell’India anteriore, di Celebes, Sumatra e delle Isole 
della Sonda, sulle quali tuttavia non abbiamo finora che po- 
chissime notizie. Anche gli abitanti delle Andamane apparten- 
gono in parte a questa categoria, quantunque essi per la loro 
cultura e per le loro leggende che rivelano l’influsso dei popo- 
li asiatici civili non possano in complesso essere compresi nel- 
la serie dei popoli primitivi in senso proprio. 

Ciò che è specialmente degno di nota nella osservazione 
di questi popoli relativamente primitivi, sono 1 risultati in 
sommo grado concordanti che si sono ricavati. Leggendo le 
descrizioni dei caratteri, usi e costumi dei Negritos delle Fi- 
lippine e confrontandole con quelli dei Semang e Senoi di Ma- 
lacca o dei Wedda di Ceylon, noi incontriamo sempre gli stes- 
si fatti colle minime variazioni dovute alle speciali condizioni 
dell’ambiente naturale. In essi noi troviamo un materiale che 
la odierna osservazione sta ordinando e sul quale si possono 
fondare asserzioni e conclusioni riguardanti l’uomo primitivo, 
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che non sono derivate soltanto da speculazioni retrospettive o 
dai muti resti di ossa e da alcuni prodotti artificiali. Noi pos- 
siamo tanto più fidare di trovarci dinanzi agli stadi primitivi 
quanto più semplici sono quelle manifestazioni e quanto meno 
esse esigono per la loro comprensione stadi anteriori a quelli 
presenti. In ciò è già implicito che 1 criteri di una civiltà primi- 
tiva sono essenzialmente di indole psicologica e che le caratte- 
ristiche delle razze e I originaria affinità delle stirpi non vi 
hanno probabilmente nessuna parte. Assolutamente primitiva 
sarebbe quella cultura che non ci facesse presupporre nes- 
sun’altra evoluzione spirituale precedente. Ma siccome un tale 
concetto assoluto non può avverarsi in questo campo né in ge- 
nerale nella esperienza, chiameremo quindi primitivo - nel so- 
lo senso possibile, cioè relativo - l’uomo la cui cultura si avvi- 
cina al minimo grado delle capacità intellettuali che noi pos- 
siamo immaginare basandoci sulle facoltà umane in generale. 
La cultura esteriore (aissere) o materiale che noi incontriamo 
nel vestimento, nell’abitazione e nella nutrizione, negli stru- 
menti manufatti, nelle armi e negli altri prodotti occorrenti al 
soddisfacimento dei più urgenti bisogni vitali, ci offre la misu- 
ra più tangibile di queste capacità. 


2 - La cultura esteriore dell’uomo primitivo 

In base agli esposti criteri circa lo stadio primitivo è pos- 
sibile rispondere brevemente alla questione della cultura este- 
riore degli uomini primitivi. Riguardo al vestimento non si 
tratta che di miseri rudimenti: una corda fatta di fili di cortec- 
cia intorno ai reni, alla quale vengono fissati dei ramoscelli 
per coprire le parti vergognose; e ciò suole esser tutto, a meno 
che, per mezzo del traffico segreto con popoli finitimi, non vi 
sia importazione di stoffa di cotone, di pelli e simili. Lo stesso 
può dirsi del l’adornamento. Mentre nel seguente stadio del 
totemismo, si manifesta, come vedremo, un bisogno esuberan- 
te di ornamento, e in ispecie di ornamento del proprio corpo 
col dipingersi e col tatuarsi, nelle tribù primitive tutto ciò è ra- 
ro e può essere stato introdotto parzialmente dal di fuori. Fra 
questi casi vanno annoverati il tatuaggio a semplici rigature, la 
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colorazione del viso con punti rossi o bianchi o la perforazio- 
ne del setto nasale con un cavicchio. I Negritos delle Filippine 
si forano le labbra per fissarvi degli intrecci di steli d’erba. Si 
aggiungano collane e braccialetti, bende pel capo, pettini, or- 
namenti di ramoscelli e di fiori nella capigliatura, ecc., ecc. 

L'abitazione del primitivo non è più varia del suo abbi- 
gliamento. Tutte le apparenze indicano che la prima abitazione 
stabile dell’uomo è la caverna. Le caverne naturali della roc- 
cia, o più di rado, delle caverne scavate appositamente 
nell’arena, sono 1 rifugi che egli cerca quando nelle regioni 
tropicali la stagione delle piogge lo costringe a cercar riparo; 
mentre nella stagione buona non sente nessun bisogno di tetto. 
Allora egli sceglie il suo rifugio sotto un albero o sull’albero 
stesso per difendersi dalle fiere. Solo allorquando nelle steppe 
il vento e la pioggia ve lo costringono egli si fabbrica un ripa- 
ro di frasche e di fogliame ad imitazione dei ripari naturali 
delle fronde delle foreste. Se i sostegni di questo riparo son 
fatti convergere e disposti in cerchio, sorge allora da esso la 
capanna primitiva. 

La dimora propria del primitivo, la caverna, è ora connes- 
sa con due fatti che risalgono alla più remota cultura. L'uomo 
primitivo ha per compagno inseparabile un solo animale do- 
mestico, senza dubbio il più antico che si conosca: i/ cane. Es- 
so è rimasto fino ad oggi il più fedele fra tutti gli animali do- 
mestici e oggi ancora l’abitante delle grandi città, se possiede 
animali domestici, ha il cane, come l’ebbe già l’uomo primiti- 
vo, per compagno fedele. Ma come esso sia divenuto il primo 
animale domestico è un mistero. L’opinione volgare ritiene 
ingenuamente che l’uomo abbia sentito il bisogno d’un com- 
pagno ed abbia addomesticato il cane: chi osservi però i cani 
inselvatichiti di Costantinopoli o il prossimo parente del cane, 
il lupo, ammetterà difficilmente che l’uomo abbia mai sentito 
il desiderio di amicarsi questo animale. Secondo un'altra diffu- 
sa versione il bisogno di adoperarlo come aiuto nella caccia, 
avrebbe indotto l’uomo ad addomesticarlo. Ma anche questa è 
una di quelle ipotesi razionaliste fondate sulla supposizione 
che l’uomo agisca sempre secondo un piano prestabilito e che 
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egli potesse prevedere quindi nel cane un ottimo animale do- 
mestico e specialmente adatto come aiuto nella caccia. Ma 
siccome queste qualità del cane non poterono manifestarsi, e 
quindi esser conosciute, che dopo il suo addomesticamento, 
questa ipotesi è evidentemente insostenibile. Come si sono 
dunque incontrati, nei primordi della società umana, il cane e 
l’uomo? La risposta a questo problema ci è data, a mio parere, 
dalla caverna, questo primissimo riparo contro la pioggia e la 
bufera. Essa non è soltanto un rifugio per l’uomo ma anche 
per l’animale e specialmente per il cane. La caverna ha dun- 
que fatto di questi suoi abitatori dei compagni. Di più, il fuo- 
co, dopo che l’uomo l’ebbe scoperto, può aver allettato col 
suo calore l’animale. In seguito, divenuto in tal modo il primo 
amico dell’uomo, l’accompagnò nelle sue operazioni e fra 
l’altro anche nella caccia; e qui doveva naturalmente manife- 
starsi il suo istinto di carnivoro: e per questo cacciò come 
l’uomo. L’addestramento non dovette certo consistere 
nell’incitare l’animale a dar la caccia alla selvaggina, perché il 
cane fa ciò spontaneamente e lo si può osservare anche nei ca- 
ni che non sono propriamente cani da caccia. L'addestramento 
consisteva invece principalmente nel divezzare il cane dal di- 
vorare la sua preda. Ciò fu veramente un addestramento inten- 
zionale al quale l’uomo veniva spinto dal proprio bisogno. 
Dalla caverna dunque è uscito il primo animale domestico e 
seguì, più tardi, il primo tentativo di addestramento di un ani- 
male. Ma noi dobbiamo forse ascrivere alla caverna, come 
stabile dimora, un altro fattore dei primordi della cultura. 
Presso i popoli primitivi, è, soprattutto nelle caverne, che 
si trovano produzioni delle arti figurative nella forma di rozzi 
disegni di animali e più raramente di uomini; e si rinvengono 
in parte anche presso popoli che non si trovano più nello sta- 
dio cui appartengono queste manifestazioni artistiche. Presso i 
Boscimani questi disegni delle caverne vengono conservati 
talvolta abbastanza a lungo dalla distruzione. L’uomo vagante 
liberamente per la foresta non ha né tempo né occasione di 
volgere la sua fantasia a piccoli oggetti o all’adornamento del 
proprio corpo; ma nella penombra della caverna meglio che in 
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ogni altro rifugio, la fantasia risuscita ricordi e rappresenta- 
zioni. Non perturbati dalle impressioni esterne, ì ricordi delle 
cose viste al l’aria libera e soprattutto degli animali sorgono 
accresciuti di chiarezza e di colorito dalla stessa oscurità e 
spingono l’abitatore solitario ed inattivo a proiettare sulla pa- 
rete queste immagini della memoria. In questo fenomeno in- 
terviene una proprietà che possiamo osservare in noi stessi: le 
immagini mnemoniche sono più vive all’oscuro o nella pe- 
nombra che nella luce del giorno. 

Così nella caverna, prima abitazione dell’uomo, è forse 
avvenuto il primo trapasso dai primordi di un’arte intesa al 
l’adornamento od a scopi magici in una libera arte memorati- 
va. 

Ed è arte memorativa in due sensi: essa trae le sue forme 
dalla memoria delle cose osservate e si sforza di tramandare 
alla memoria le sue creazioni. 

Col vestimento e coll’abitazione va considerato anche il 
sostentamento. La consumazione del cibo nell’uomo primitivo 
non avviene a momenti determinati. Se ciò è divenuto un trat- 
to peculiare dell’uomo civile, tanto che nell’espressione tede- 
sca «Mahlzeit» il vocabolo «Zeit» (tempo) è messo due volte - 
Mahl significa pure Zeit -, per ricordare questa regolarità, 
l’uomo primitivo non la conosce invece affatto. Se egli trova 
del cibo ed è affamato, mangia; e se non ne trova soffre la fa- 
me. In certi casi, in previdenza del futuro mangia in una sol 
volta più di quanto è compatibile colla sua salute. E a proposi- 
to della nutrizione ci urtiamo ad una vecchia teoria che ha fal- 
sato l’idea dell’uomo primitivo. Egli è, si è detto, cacciatore, e 
la caccia lo nutre. Solo incidentalmente egli si ciba di parti di 
piante o di frutti raccolti o trovati. Invece non si può parlare di 
una caccia metodica dell’uomo primitivo. Essa è possibile, ma 
la cacciagione non è che una parte secondaria della raccolta 
degli alimenti, per cui l’uomo primitivo, nella sua vita preca- 
ria, soddisfa solo i suoi bisogni momentanei. Tutt’al più 
l’alimento vegetale è oggetto di cure per i bisogni 
dell’avvenire. Con ciò spuntano anche le prime tracce di una 
suddivisione del lavoro, poiché mentre la donna raccoglie 
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l'alimento vegetale, radici, bulbi, bacche, l’uomo attende alla 
caccia. L’alimento vegetale può essere conservato più a lungo 
ed è ancora la donna che per prima impara a risparmiare ed a 
provvedere per l’avvenire. Questo inizio della civiltà ha in 
parte ancor oggi le sue conseguenze. L’alimento misto, parte 
vegetale e parte animale, è attualmente ancora quello predo- 
minante come fu quello primitivo. Ma in quel periodo il rap- 
porto tra l’uno e l’altro cibo era quanto mai mutevole, secondo 
le più o meno favorevoli condizioni esteriori della vita. Un e- 
sempio significativo lo troviamo nei Boscimani. Ancora cin- 
quant'anni fa essi erano principalmente cacciatori. Armati del 
loro circo non si peritavano di dar la caccia ad elefanti e giraf- 
fe. Ma da quando i popoli limitrofi sud-africani, Ottentotti, 
Besciuani, Herero, possedettero delle armi da fuoco, che il 
Boscimano disprezza, la selvaggina è quasi scomparsa e i Bo- 
scimani, confinati nei deserti pietrosi, vivono ora solo in pic- 
colissima parte di caccia. Essi raccolgono bulbi, radici e simili 
prodotti vegetali, che diventano commestibili mediante cottura 
o abbrustolimento. Il loro alimento animale non è più costitui- 
to dalla cacciagione, ma da piccoli animali raccolti, rane, lu- 
certole, vermi, e persino insetti. La caccia non costituisce 
dunque che uno fra gli altri mezzi di procurarsi il cibo e 
l’uomo primitivo specialmente è più raccoglitore che cacciato- 
re. Dicendo (( raccoglitore» s’intende che egli prende dalla na- 
tura solo ciò che la natura dà spontaneamente e che egli non 
conosce né agricoltura né allevamento degli animali. D'altra 
parte, l’acquisizione del cibo è spesso favorita da una stupefa- 
cente conoscenza delle proprietà delle cose raccolte. Grazie a 
questa conoscenza che egli ha acquistato con tristi esperienze, 
l’uomo primitivo sa ora valutare anche quelle radici e quei 
frutti che allo stato grezzo naturale non sono commestibili, 
perché abbisognano del fuoco per divenire tali o perché sono 
velenosi. Il primitivo ha imparato a evitare l’azione nociva di 
molte piante: egli le trita, e lavandole e cuocendole ne fa delle 
vivande. La ricerca nel suolo di queste radici e bulbi avviene 
però grazie al più rudimentale degli strumenti agricoli, 
l’antenato di tutti gli altri del genere, il bastone (Grabstock), 
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un’asta di legno appuntata e indurita al fuoco nella parte acu- 
minata. 

Alla separazione del veleno, per mezzo dell’acqua e del 
fuoco, da alcuni vegetali, resi in tal modo commestibili, va 
connessa un’altra primitiva scoperta: l’uso dello stesso veleno. 
Spalmando le frecce con dei veleni vegetali si trasforma l’arco 
in una vera e propria arma. La sola ferita di freccia non basta 
ad uccidere la selvaggina od il nemico; la freccia sarà quindi 
avvelenata perché provochi la morte od anche soltanto una 
temporanea immobilità. Così i Wedda e le tribù indigene di 
Malacca adoperano il succo della pianta «upas» misto a quello 
di piante stricnacee. Anche il più noto di questi veleni da frec- 
cia, il curaro, che si usa nell’ America del Sud e specialmente 
nella Guiana, è preparato col succo delle stricnacee. 

Ed eccoci con questo alle armi dei primitivi. È di grande 
importanza il notare che se tutti i popoli primitivi citati sanno 
maneggiare l’arco e le frecce, esse sono però le sole armi. La 
loro cultura in ciò che concerne i loro strumenti e le loro armi, 
è fondata solo in piccola parte sulla lavorazione della pietra, e 
la si potrebbe anzi chiamare età del legno; il che la differenzia 
dall’idea che noi ci facciamo della preistoria dei popoli in base 
agli scavi archeologici. Il legno non è soltanto essenzialmente 
più lavorabile della pietra, ma si trova anche più facilmente in 
forme adatte alla lavorazione. È probabile che la stessa punta 
della freccia fosse in origine generalmente di legno, come tal- 
volta la si trova anche oggi. Solo più tardi essa viene sostituita 
da una pietruzza affilata o dal ferro acquistato col baratto. 

Ora comprendiamo facilmente come il legno, nelle forme 
che la stessa natura offriva per clave, asce, bastoni per scava- 
re, come pure le ossa, corna, conchiglie, ecc., siano divenuti 
strumenti e ornamenti. Ma come è giunto l’uomo primitivo 
all’arco ed alla freccia? Volgarmente si ammette che queste 
armi siano state inventate da qualche ingegnoso individuo del- 
la preistoria. Ma un inventore, per aver diritto a questo nome, 
deve generalmente sapere prima ciò che vuol inventare. 
L’uomo che per la prima volta ha fabbricato un arco ed una 
freccia doveva quindi già averne un’immagine nella sua men- 
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te. È relativamente facile combinare degli strumenti già esi- 
stenti o perfezionarli per un determinato scopo; ma nessuno 
può creare strumenti dal nulla, senza l’aiuto cioè del materiale 
che ne porti già in sé, in qualche modo, l’abbozzo. Perciò i 
primissimi strumenti, come il bastone per scavare, la clava, il 
martello, sono nell’insieme prodotti della natura ai quali 
l’uomo reca piccolissime modificazioni a mano a mano che il 
loro impiego ve lo costringe. Pur tuttavia l’arco e la freccia 
non sono probabilmente strumenti di questa specie. 

Un indizio per la risoluzione del problema ce lo darà forse 
un’arma da caccia che appartiene verosimilmente alla civiltà 
posteriore del totemismo, ma il cui principio è più semplice di 
quello dell'arco e della freccia È il «bumerang» 
dell’ Australiano. Il nome è universalmente noto; lo è meno 
invece il modo con cui l’arma è fatta e la sua forma caratteri- 
stica per cui, se essa non colpisce, ritorna di nuovo attraverso 
l’aria al tiratore. Il «bumerang» che ha questa utile proprietà è 
una specie di giavellotto di legno curvato e acuminato alle due 
estremità. Che questa forma curva raggiunge maggiori distan- 
ze e colpisce più sicuramente di un’asta diritta il bersaglio, lo 
australiano l’ha naturalmente appreso dall’esperienza; ma per- 
ché l’arma ritorni è necessario che sia costruita con massima 
precisione; in caso contrario il «bumerang» cade al suolo e vi 
rimane. Ora si può notare che le due metà di questo legno so- 
no asimmetriche; l'una è un po” torta a spirale e se l'uomo sca- 
glia quest'arma di sbieco dinanzi a sé essa descrive, secondo 
le leggi balistiche, una curva che ritorna su sé stessa. Anche 
questa asimmetria è naturalmente una scoperta casuale e ciò 
poteva accadere tanto più facilmente per la ragione che gli 
strumenti primitivi non sono mai costruiti con precisione. Le 
conseguenze soltanto hanno dimostrato che l’asimmetria po- 
tesse essere utile. Si cominciò quindi a imitare con tutta la 
possibile fedeltà quegli strumenti che possedevano meglio di 
ogni altro quella giusta asimmetria. Questo giavellotto non è 
perciò affatto un’arma escogitata da una non comune facoltà 
inventiva; esso richiede nondimeno una certa capacità di 0s- 
servazione. Le proprietà che lo resero utile alla vita sono dun- 
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que state scoperte per caso e fissate grazie all’attenta osserva- 
zione delle proprietà utili scoperte una prima volta. Possiamo 
ora pensare in modo analogo all’origine dell’arco e della frec- 
cia? 

È certo che quest'arma non è stata ideata d’un sol tratto in 
tutte le sue parti. L'uomo primitivo che s’inoltra tra i rami fitti 
della foresta vergine e sente sul suo corpo le dure sferzate dei 
virgulti che egli curva al passaggio, acquista una vivace im- 
pressione della forza elastica del legno curvato. La constata- 
zione che l’azione della curvatura cresce se quest’ultima è fat- 
ta in senso opposto alle forme naturali, s'impone facilmente e 
lo prova una forma dell’arco che si incontra nel continente e 
nelle isole asiatiche. L’arco viene costruito con un virgulto già 
curvato per natura, ma in modo che la curvatura naturale non 
corrisponda ma sia opposta alla curvatura che deve avere 
l’arco. Ed ecco un arco la cui forza elastica è naturalmente 
molto maggiore. Per rendere più facile la curvatura a rovescio 
alcuni popoli più progrediti compongono l’arco di diversi stra- 
ti di legno, corno, tendini, ecc. Una volta notata la potente for- 
za propulsiva che un virgulto acquista mediante la flessione, 
era breve il passo a cercar di render durevole questa proprietà 
curvando a rovescio l’asta di legno e mantenendovela col le- 
gare le due estremità per mezzo di una corda di filaccia di cor- 
teccia o, quando s’impiega il bambù, di strisce tolte dallo stes- 
so bambù. Con ciò era raggiunta la forma usuale dell’arco; ed 
allora si poteva facilmente e direttamente constatare che la 
corda, così sorta, poteva trasmettere ad un’asticella più leggera 
applicata ad essa una potente forza propulsiva. All’arco si ag- 
giunge così la freccia che per la simultanea forza propulsiva 
dell’arco e della corda viene scagliata in lontananza. Ma a tut- 
to questo si aggiunge ancora qualche cosa che dimostra con 
evidenza come in queste cosiddette invenzioni primitive, cui 
la natura stessa partecipa costantemente non meno dell’uomo 
inventore, concorrono di regola più motivi. La freccia consiste 
raramente in una semplice asticella acuminata, o munita di 
una punta di pietra o, più tardi, di ferro, ma è invece general- 
mente munita di penne alla parte opposta, siano esse vere pen- 
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ne di uccelli o imitazioni delle medesime con foglie di palma, 
come usano i Pigmei dell’ Africa centrale. Quale scopo di que- 
sta aggiunta di penne si ritiene comunemente la sicurezza nel- 
la direzione del moto. Ma anche questo non è in realtà che la 
constatazione dell’effetto conseguente. Noi dobbiamo pertanto 
porre nuovamente la questione come per il «bumerang»: in 
quale modo l’uomo può giungere alla previsione di una tale 
maggior sicurezza se egli non ne conosce menomamente le 
condizioni meccaniche? Forse troveremo la soluzione del pro- 
blema nella associazione della freccia lanciata coll’uccello che 
volando fende l’aria per mezzo delle penne. L’uomo associa 
così il volo dell’uccello a quello della freccia; ma non li asso- 
cia nell’intento di renderne il moto meccanicamente più sicu- 
ro. Non dobbiamo dimenticare che per l’uomo primitivo 
l’immagine di una cosa equivale sempre alla cosa stessa. Allo 
stesso modo che per lui l’anima di un uomo sta nella sua im- 
magine, tanto che egli è preso da spavento se un pittore dise- 
gna la sua immagine e se la tiene, così la freccia piumata di- 
venta per lui un uccello, e le virtù dell’uccello vengono magi- 
camente attribuite alla freccia. Il motivo magico conduce così 
alle conseguenze meccaniche. 

Se l’uomo primitivo nella costruzione dei suoi strumenti e 
delle sue armi segue i modelli della natura, non accade diver- 
samente per i recipienti di cui si serve. Un’arte ceramica non 
esiste presso nessuna delle stirpi primitive; si usano oggetti 
naturali di forme adatte a contenere gli oggetti raccolti. I Ne- 
gritos delle Filippine si servono dei gusci di noci di cocco, e le 
tribù indigene della penisola di Malacca adoperano il bambù 
che per il suo vario spessore e special mente per i suoi inter- 
nodi dell’asta permette di ricavarne dei vasi di ogni misura col 
tagliare la canna ad una certa distanza al disopra e immedia- 
tamente al disotto dell’internodo, che serve da fondo. Se si 
trovano presso popoli primitivi dei vasi intagliati nel legno - 
come presso i Wedda e i Boscimani - si può sicuramente am- 
mettere che solo la conoscenza dei metalli o l’uso degli utensi- 
li di pietra li abbia condotti relativamente tardi alla fabbrica- 
zione di questi oggetti. Ma l’uomo primitivo non possiede af- 
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fatto pentole: egli prepara il suo cibo direttamente sul fuoco o 
nella cenere calda. 

Qui si affaccia un ultimo e particolarmente interessante 
problema della cultura primitiva: /a produzione del fuoco. Es- 
sa ha fatto una profonda impressione nell’animo umano ed ha 
lasciato una lunga eco nella leggenda. Nell’età totemistica 
s’incontrano spesso, come vedremo in seguito, leggende di a- 
nimali benefici che hanno recato il fuoco. Nell’età eroica 
l’animale apportatore del fuoco è sostituito dall’eroe. Si ricor- 
di Prometeo che rapì il fuoco al cielo e si espose per questo al- 
la vendetta degli dei. Tuttavia la originaria produzione del 
fuoco è cosa molto semplice e richiama nuovamente 
l’attenzione sulle condizioni naturali che si presentano per sé 
stesse, come l’abbiamo già osservato a proposito di tanti arne- 
si e strumenti. L’uomo non ha inventato l’accensione del fuo- 
co; si deve piuttosto dire che egli la scoprì poiché sorse dalle 
manipolazioni che eseguiva nel costruire i suoi arnesi. Ed è 
qui appunto di somma importanza il fatto che la prima età, se 
noi vogliamo chiamarla dai suoi strumenti, non è stata un’età 
della pietra ma soprattutto del legno. Abbiamo già parlato più 
sopra della lavorazione del bambù per la costruzione di reci- 
pienti adatti a conservare frutta o liquidi. Con una scheggia af- 
filata di bambù si segano le canne della stessa pianta per uti- 
lizzarne le varie parti. Se questa operazione avviene all’aria 
secca il legno si polverizza, la segatura si riscalda e finalmente 
s’incendia. 

Se, non appena essa comincia ad arrossarsi, vi si soffia so- 
pra, se ne sprigiona la fiamma. Questa è l’accensione del fuo- 
co quale effetto dell’azione del segare ed è probabilmente 
l’originaria. Dopo averla ottenuta in tal modo involontaria- 
mente, essa divenne poi un procedimento corrente di prepara- 
zione intenzionale. Negli stadi superiori si sentì poi il bisogno 
di fare dei buchi nel legno. Sorse allora il secondo metodo di 
accensione del fuoco per mezzo della trapanazione. Un pezzo 
di legno viene forato per mezzo di un legno duro ed acuminato 
e si ripete in questo caso lo stesso processo come nel sega- 
mento. La trapanazione è il metodo più efficace e per esso si 


45 


ottiene più rapidamente il fuoco. Ma sono tuttavia entrambi 
faticosi ed esigono molto tempo; non bisogna quindi meravi- 
gliarsi se l’uomo selvaggio considera come un mago 
l'Europeo che gli accende davanti agli occhi, con un semplice 
sfregamento, un fiammifero svedese. La conservazione del 
fuoco ha perciò grandissima importanza e quando il selvaggio 
cambia sede egli, provvede anzitutto a prendere seco il fuoco 
vivo per non doverlo nuovamente produrre. 

A questi lineamenti della cultura esteriore si può ancora 
aggiungere un tratto che è particolarmente caratteristico della 
situazione del primitivo riguardo al suo ambiente. L'uomo 
primitivo vive in Astretta relazione coi suoi simili; ma si ap- 
parta da altre tribù vicine e ciò è favorito dal fatto che queste 
tribù gli rendono più difficile la sua esistenza, se pure non di- 
venta una loro vittima, come, per esempio, i Pigmei 
dell’ Africa Centrale diventano vittime dei Monbuttu, che pra- 
ticano l’antropofagia. Nondimeno si fa presto sentire il biso- 
gno di quegli utensili che l'uomo primitivo non può costruire 
da sé, ma che egli è riuscito a conoscere per caso. Nasce allora 
ciò che si suol chiamare baratto segreto. È tipico a questo ri- 
guardo l’esempio descritto dai cugini Sarasin a proposito dei 
Wedda. Il Wedda si reca, di notte, davanti alla casa di un fab- 
bro singalese della regione più vicina e depone quello che egli 
ha da offrire per lo scambio, cacciagione, avorio, ecc., e vi ag- 
giunge l’immagine, intagliata nelle foglie di palma, di una 
punta di freccia. Nella notte seguente egli ritorna e il fabbro ha 
deposto delle vere frecce metalliche al posto della merce di 
scambio raccolta. Si potrebbe pensare che questa specie di ba- 
ratto presupponga una fiducia veramente senza limiti; ma se il 
fabbro volesse appropriarsi ciò che è stato deposto per lui sen- 
za contraccambiare colle frecce, potrebbe stare certo che una 
freccia tirata, da qualche nascondiglio presto lo colpirebbe. 
Attraverso il baratto segreto pervengono nelle mani dei primi- 
tivi cose diverse, stoffe per vestimento, ferro, ornamenti; e tut- 
to ciò innalza la loro cultura esteriore ad un grado un po’ più 
elevato. 
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Se gettiamo ora uno sguardo retrospettivo sul quadro di 
questa cultura constateremo anzitutto che il concetto di primi- 
tivo applicato all’uomo non può avere in generale che un va- 
lore relativo. L’uomo assolutamente primitivo ci è affatto 
sconosciuto; ed anche se noi lo potessimo conoscere, siccome 
il suo stato s’identificherebbe propriamente con quello anima- 
le, e quindi preumano, non ci potrebbe fornire nessuna spiega- 
zione della sua ulteriore evoluzione. L’uomo primitivo è rela- 
tivamente primitivo in quanto i diversi inizi della civiltà che si 
possono trovare in lui siano però sempre, ovunque tendano, 
realmente degli inizi fondati sulla natura e sui mezzi che essa 
offre direttamente. Già in questi inizi appunto l’uomo primiti- 
vo si distingue dall’animale. Egli ha gl’inizi di una casa e di 
un vestimento quantunque nell’un caso e nell’altro egli usi 
semplicemente i mezzi offerti dalla natura o imiti questi mez- 
zi, 0 li combini, come nei frascati, per ripararsi dal vento o 
come nell’arma caratteristica che è la più importante costru- 
zione di quest'epoca: l’arco e la freccia. Ma tutti sono comin- 
ciamenti che portano in sé la disposizione a maggiore svilup- 
pi. Il sorgere della capanna dal frascato, della lancia dall’asta e 
della freccia, del cesto intrecciato dal guscio di cocco o dalla 
scorza di zucca, sono altrettanti passi dallo stato naturale verso 
la civiltà. A ciò si aggiunge la preparazione degli alimenti per 
mezzo del fuoco, che è naturalmente dipendente dalla produ- 
zione del medesimo, mentre quest’ultima si può dire che sia 
stata in parte scoperta nella costruzione dei primitivi strumenti 
di legno, e in parte veramente inventata. Così la creazione de- 
gli strumenti da un lato e la conseguente preparazione del fuo- 
co dall’altro è ciò che sopratutto distingue già da tempi remoti 
l’uomo primitivo dall’animale. Appare poi anche la prima ve- 
ra arma nettamente distinta da tutti gli altri arnesi: l’arco e la 
freccia. Lo costruzione fu anch’essa possibile grazie ai mezzi 
offerti dalla natura. Nello stesso tempo il fatto che esso si sia 
fermato a quest'arma getta una luce significativa sulla società 
primitiva. Arco e freccia sono, anche molto più tardi, fino al 
sorgere delle armi da fuoco, strumento per la guerra oltreché 
per la caccia. Ma coll’arco e con la freccia soltanto non è pos- 
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sibile sostenere un combattimento ordinato e sopratutto una 
guerra. Perciò sebbene gli arcieri appaiano nei più antichi mo- 
numenti dei popoli civili, essi vi appaiono sempre come com- 
battenti accanto ad altri armati di scudo e di lancia. Collo scu- 
do e colla lancia si può combattere in schiere ordinate mentre 
l’arciere deve combattere isolatamente. Per questa ragione 1 
popoli primitivi non conoscono una guerra delle tribù, ma sol- 
tanto un combattimento fra individui e individui. L'arco e la 
freccia, quando vengono usati soli, escludono il combattimen- 
to aperto. Con essi il primitivo abbatte il suo nemico dal ce- 
spuglio che lo protegge; così il Wedda selvaggio abbatte il 
Singalese, se questi nel baratto segreto lo ha ingannato, od an- 
che un individuo appartenente alla sua tribù se gli ha rapito la 
moglie. Come il baratto segreto così anche il combattimento 
avviene di nascosto. L’arco e la freccia sono perciò destinati 
in origine alla caccia e non alla guerra. E questo è già una pro- 
va che la vita primitiva non è la lotta di tutti contro tutti de- 
scritta da Tomaso Hobbes, ma piuttosto uno stato di pace non 
turbato che incidentalmente da qualche lotta fra individuo e 
individuo quando le passioni si accendono negli inevitabili 
contrasti di interessi. 


3 - L’origine del matrimonio e della famiglia 

Che l’origine del matrimonio e della famiglia costituisca 
veramente un problema non è stato riconosciuto per lungo 
tempo. Si ammise che l’uomo a cagione delle naturali relazio- 
ni sessuali sia sempre vissuto in matrimonio. Si proiettò 
senz'altro il matrimonio monogamico del presente in un pas- 
sato senza limiti dove finalmente trovò la sua conclusione 
nell’idea della prima coppia di progenitori. Però a prescindere 
da questa idea mitologica si poteva far poggiare la stessa sup- 
posizione su fondamenti positivi. Noi sappiamo infatti che 
molti animali vivono accoppiati monogamicamente. Oltre che 
negli uccelli nidificato», è soprattutto nei mammiferi in gene- 
re, e in quelli che si avvicinano fisicamente all’uomo in ispe- 
cie, che domina la monogamia: così nel gorilla, il primate che 
più ricorda l’uomo, e probabilmente anche nello scimpanzé, 
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quantunque manchino prove sicure. Ed allora perché non a- 
vrebbe anche l’uomo portato il matrimonio monogamico dallo 
stato animale alla sua primitiva cultura? Questa ipotesi è valsa 
come un assioma di per sé comprensibile fin oltre la metà del 
secolo scorso. Un giurista e archeologo svizzero, J. Bachofen, 
diede alle stampe, nel 1861, un’opera notevolissima sul «Di- 
ritto materno», in cui egli cercava di dimostrare erronea la dot- 
trina fino allora incontrastata della originalità del matrimonio 
monogamico e della naturale superiorità dell’uomo nello stes- 
so: in una parola, la così detta teoria patriarcale. Egli parte da 
una notizia di Erodoto sui Lici, presso i quali, secondo quanto 
narra questo scrittore, la madre, e non il padre, determinerebbe 
il parentado; cosicché figli e figlie della famiglia appartengo- 
no alla madre e non al padre. Bachofen trovò presso altri po- 
poli indizi analoghi. Egli ci fa notare che nella «Germania» di 
Tacito si trova una osservazione secondo la quale presso di- 
verse tribù germaniche il figlio sta più vicino al fratello della 
madre che non al padre. Altre simili dichiarazioni si trovano 
nel «De Bello Gallico» di Cesare a proposito dei Bretoni. Ba- 
chofen raccolse un buon numero di questi esempi e fece valere 
anche taluni tratti del mito e della leggenda che sembrano pure 
accennare a questo predominio della donna nella remota anti- 
chità. Egli pensa che si stimi troppo poco la leggenda - e que- 
sto era assolutamente vero alla sua epoca - ritenendola affatto 
priva di significato. Sostiene che pur non essendo certamente 
realtà, essa dia in forma fantastica una immagine della realtà 
dei tempi remoti. E Bachofen fece poi assurgere queste con- 
statazioni particolari ad una teoria generale. Al periodo del pa- 
triarcato o del dominio del padre precede, secondo Bachofen, 
il dominio della madre: matriarcato o ginecocrazia. La madre 
sarebbe stata, in origine, il capo della famiglia. Egli tratteggia 
romanticamente questo stato in cui il sesso gentile avrebbe 
guidato i destini dell'umanità. In seguito l’uomo con la sua più 
rozza natura, ma anche con la sua più forte intelligenza, a- 
vrebbe preso il posto della donna e si sarebbe arrogato il pre- 
dominio. Bachofen si pone poi la questione: come avvenne 
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che malgrado la naturale superiorità dell’uomo la donna abbia 
potuto prima di lui reggere la famiglia? 

La risposta è in contrasto stridente colle sue idee romanti- 
che sul predominio della donna. Noi dobbiamo prendere come 
punto di partenza, egli dice, il caso in cui ancor oggi della ma- 
dre soltanto si tien conto per il casato, l’eredità, ecc., dei figli. 
Questo caso si avvera quando 1 figli sono nati all'infuori del 
matrimonio. Un figlio non conosce allora suo padre e forse 
non lo conosce neppure la madre. 

Bisogna ora, se noi vogliamo spiegare l’origine del ma- 
triarcato, generalizzare il caso del figlio nato fuori del matri- 
monio. Quindi prima che il matriarcato sorgesse esisteva uno 
stato di agamia o di promiscuità di sessi. Si delinea così un 
quadro in certo modo opposto alla famiglia dei popoli civili e 
simile a quello che Hobbes aveva tratteggiato circa le relazioni 
politiche dello stadio primitivo. La mancanza di ogni ordina- 
mento è caratteristica in ambo i casi ed è appunto in ciò, se- 
condo Bachofen, e nelle particolari qualità della donna che si 
troverà la spiegazione dell’origine del matriarcato. Questo sta- 
to di promiscuità generale dei sessi doveva ripugnare soprat- 
tutto alla donna, date le sue qualità psichiche. Essa sprezzò 
tutti gli altri uomini per darsi ad uno solo. Si dimostrò così la 
conservatrice dell’ordine e dei costumi che rimase poi sempre. 
Ad essa appartiene e non all’uomo, la gloria di aver fondato la 
famiglia monogamica. Ed è quindi naturale che ne fosse 
l’allevatrice e la conservatrice. i fanciulli appartengono al suo 
parentado, l’eredità segue la linea dello stesso e questo stato, 
derivante secondo Bachofen da cause generali, fu per un lungo 
periodo lo stato generale sulla terra. Ma perché non si è con- 
servato? Non lo poteva, si rispose, perché la donna che era la 
sola adatta psichicamente a fondare questa istituzione - 
l’uomo non sarebbe mai stato in condizioni di istituire la mo- 
nogamia - non fu parimenti capace a conservarla durevolmen- 
te. La donna non è nata per comandare. Per intelligenza come 
per forza fisica è inferiore all’uomo. Riepilogando, si dànno 
dunque tre periodi: all’agamia o promiscuità segue il matriar- 
cato o diritto materno; a questo il patriarcato. 
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Negli anni seguenti si fece un gran discutere sulle ipotesi 
di Bachofen. Molti dati, dal punto di vista storico archeologi- 
co, non potevano essere negati. Ma si impugnò con pieno di- 
ritto il postulato della universalità di un antico matriarcato e 
più ancora la sua derivazione da uno stato di sfrenato disordi- 
ne. La teoria del giurista svizzero, che era pur fondata essen- 
zialmente su argomenti filologici e archeologici, passò a poco 
a poco in secondo piano, finché essa riapparve nuovamente 
verso il 1870, convalidata da nuovi argomenti e basata su 
nuovi fondamenti. Fu l’etnologia che fornì la nuova base, e si 
ricorse ancora una volta all’ Australia, che si soleva considera- 
re come il terreno specifico della cultura primitiva e delle con- 
clusioni in materia. Avvenne in realtà che quella discendenza 
materna, che Bachofen credeva di aver dimostrato essere pro- 
pria all’origine di tutti 1 popoli, vi si poté ancora e spesso rin- 
tracciare. Anzi è così prevalente in Australia che oggi ancora 
circa i tre quinti delle tribù seguono la discendenza materna e 
gli altri due quinti quella paterna. Ed è probabile che in molti 
casi dove ora è subentrato il patriarcato vigesse in precedenza 
il matriarcato. Hovitt, lo studioso che ha più profondamente 
indagato le relazioni sociali dell’ Australia, nella sua opera su- 
gli autoctoni del Sud-Est dell’ Australia, giunge alle stesse 
conclusioni cui pervenne il Bachofen sulla base delle sue ri- 
cerche archeologiche. Tutte le relazioni familiari originarie 
sono, secondo lui, fondate sul sistema della discendenza ma- 
terna, che si può constatare, quantunque meno diffuso che in 
Australia, anche in America, nella Melanesia e Polinesia, ed in 
alcune regioni del vecchio mondo, specialmente nelle popola- 
zioni siberiane del Nord e nelle tribù dei Dravida nell’India 
anteriore meridionale. Fondandosi su questi fatti, ha trovato 
viepiù diffusione fra gli etnologi moderni una concezione che 
nelle linee essenziali combacia con la teoria di Bachofen. Si 
pose nuovamente la questione del come sia possibile un simile 
sistema di discendenza materna; e si rispose che era possibile 
in quanto i figli conoscevano la madre, ma non il padre; una 
conclusione, quindi, parimenti ispirata dall’analogia colle re- 
lazioni extra-coniugali della società odierna. Perciò si ammet- 


SI 


teva di nuovo uno stato originario di promiscuità dal quale sa- 
rebbe poi sorto il matrimonio. Non il matrimonio né la fami- 
glia sarebbero originari, ma rapporti sessuali liberi, uno stato, 
cioè, in certo qual modo analogo a quello che il vecchio diritto 
naturale si era foggiato circa il periodo primordiale della so- 
cietà umana. 

L’etnologia ha scoperto di poi altri fatti che sembrano av- 
valorare questa concezione. Due serie di argomenti sopratutto 
hanno avuto un gran peso e lo hanno ancora in parte. Il primo 
è tolto nuovamente dalla etnologia dell’ Australia. Vi si consta- 
ta un fenomeno curioso, che non può essere chiamato né mo- 
nogamia né agamia, ma che presenta a prima vista una forma 
intermedia: il matrimonio per gruppi. Esso consiste in ciò che 
un certo numero di uomini si uniscono con un certo numero di 
donne in matrimonio comune. Alcuni fratelli sposano alcune 
sorelle o alcuni uomini di una schiatta sposano in comune 
donne di un’altra schiatta. Questa forma di matrimonio può 
sembrare una specie di trapasso dalla promiscuità alla mono- 
gamia. Possiamo immaginarci cioè che il connubio promiscuo 
si riduca dapprima a gruppi più limitati e infine al connubio di 
un solo uomo con una sola donna. 

Ma né il matriarcato né il matrimonio di gruppo, di per sé 
stessi, sarebbero bastati a far credere tanti etnologi eminenti 
quali, accanto ad Howitt, Spencer e Gillen, i due benemeriti 
studiosi dell’ Australia, e J. G. Frazer, il dotto rappresentante 
dell’etnologia comparata e tanti altri a questa teoria, se non si 
fosse aggiunto un altro argomento trattato con particolare pe- 
netrazione dall’etnologo americano Lewes Morgan nella sua 
preistoria dell’umanità (Ancient Humanîty, 1870). Esso consi- 
ste in ciò che Morgan chiama «sistema malese di parentela». 
Non è pia un sistema di parentela vero e proprio, ma esiste nel 
linguaggio di certi popoli come sistema di denominazione o 
nomenclatura, che si riferisce in parte alla parentela, ma so- 
prattutto ai rapporti d’età dei membri d’uno stesso clan. 
L’espressione «malese» non è troppo conveniente a questo si- 
stema che si può riscontrare specialmente nell’Isola Hawai ma 
anche nella Micronesia. 
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Se ne può facilmente definire il carattere essenziale: con- 
siste, o consisteva, in ciò che un uomo di Hawai, per esempio, 
chiama padre non solo il proprio padre, ma ogni uomo che per 
la sua età potrebbe esserlo; chiama cioè con un solo nome tutti 
gli uomini dello stesso clan che appartengono alla generazione 
immediatamente precedente alla sua. Parimenti egli non chia- 
ma madre soltanto la propria madre, ma tutte le donne che per 
la loro età potrebbero esserlo. Chiama fratelli e sorelle gli uo- 
mini e le donne della sua generazione, figli e figlie le persone 
della generazione susseguente alla sua e così via fino ai gradi 
di nonno e di nonna, e di nipote. L'uomo di Hawai non si cura 
delle generazioni più lontane; l’avo e il pronipote sono per lui 
la stessa cosa che il nonno e il nipote. Le distinzioni vengono 
così ad essere semplicissime. Accanto all’uomo stesso - che 
noi indicheremo nel seguente schema con U - stanno nella 
stessa generazione, fratelli e sorelle; al disopra di lui, nella ge- 
nerazione precedente, padri e madri e al disopra ancora i non- 
ni; al disotto 1 figli e poi i nipoti. Ciò vale naturalmente anche 
per la donna. Tutto il sistema abbraccia quindi cinque genera- 
zioni. 





NONNI 
PADRI MADRI 
FRATELLI -U-—_________ SORELLE 
FIGLI FIGLIE 
| 
NIPOTI 


Ora si affermava, questo sistema non può derivare che da 
un precedente periodo di promiscuità generale; poiché come 
poteva diversamente essere possibile che ognuno chiamasse 
padre ogni uomo del suo clan, che per la sua età potesse esser- 
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lo, se la paternità non fosse stata appunto generalmente scono- 
sciuta? 

Considerando quest’ultimo argomento, scopriremo però 
subito un punto debole nel fatto che non solo vengono chia- 
mati padri tutti gli uomini della generazione precedente, ma 
anche tutte le donne madri. Riguardo alla madre sarebbe da 
aspettarsi che, data appunto la maggiore durata dell’alleva- 
mento materno presso i popoli primitivi e il crescere del bam- 
bino presso di lei, essa fosse conosciuta. Di più è ben difficile 
conciliare con questa teoria il fatto che le relazioni di parentela 
nelle lingue Malesi e nella Polinesia sono talvolta persino più 
sottilmente distinte che nelle nostre. Un uomo di Hawai, de- 
nomina, per esempio, il fratello di sua moglie diversamente da 
quello che una donna denominerebbe il fratello di suo marito. 
Al nostro «cognato» corrispondono così due concetti diversi. 
E ogni qual volta questo concetto di cognato è applicato a un 
individuo, presuppone un matrimonio. Bisognerebbe dunque 
ricorrere all’ipotesi che questa denominazione non si sia ag- 
giunta che più tardi alle denominazioni originarie di parentela. 

Ma sussiste sempre il fatto che queste denominazioni nel 
loro significato immediato sono semplicemente dei nomi per i 
gradi d’età e rimane quindi sempre aperta la questione se essi 
possono inoltre essere vere denominazioni di parentela. A no- 
stro giudizio non lo sono affatto. L'uomo di Hawai, per quello 
che sappiamo di lui, ha generalmente conosciuto il padre e la 
madre e gli sono mancate soltanto le denominazioni specifiche 
per entrambi. Quando egli non chiamava il padre col suo no- 
me proprio, l’avrà certamente chiamato come tutti gli altri 
uomini più anziani del suo ambiente. Anche presso 1 popoli 
europei accade di dare ad altri uomini o donne il nome di pa- 
dre e di madre. È specialmente un’usanza russa, per esempio, 
di parlare a persone con cui non si ha nessun legame di paren- 
tela dando loro l’appellativo di padre e di madre al diminutivo. 
Ora ciò che in questo sistema malese di parentela rende più 
che probabile l’ipotesi che non si tratti affatto di gradi di pa- 
rentela ma bensì di gradi di età, è un fatto trascurato in questa 
discussione. Precisamente nei territori, nelle cui lingue è usata 
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questa nomenclatura, noi troviamo l’istituzione per cui di 
buon’ora gli adolescenti e gli uomini vivono separati dalle 
donne e dai fanciulli. È l’istituzione della «casa degli uomini», 
con l’associazione dei coetanei, che ha qui una parte così im- 
portante nella vita sociale da eclissare la famiglia. 

L’attenzione dell’individuo si rivolge naturalmente so- 
prattutto ai compagni della stessa età, poiché le varie classi 
d’età abitano suddivisioni diverse della casa maschile. Il così 
detto «sistema malese di parentela» non è dunque affatto, un 
sistema di parentela ma una nomenclatura di gradi d’età, fon- 
dato sulle condizioni sociali di vita. Queste condizioni com- 
portano che i coetanei dello stesso sesso vivano fra di loro in 
più strette relazioni sociali che non siano quelle fra uomo e 
donna. Nella casa maschile, il compagno della stessa classe è 
il fratello, quello della classe più anziana il padre. L'individuo 
va con loro alla guerra ed alla caccia. Queste forme sociali non 
appartengono dunque ai gradi infimi della civiltà. E parimenti 
questa nomenclatura riguardante le generazioni non esclude 
evidentemente nessuna forma di matrimonio. È. dunque in re- 
altà una falsa traduzione il dare ai nomi padre, madre, fratello, 
ecc., il significato che essi hanno presso di noi. 

L’ipotesi che uno stato di generale commercio sessuale, 
così detto di agamia o di promiscuità, abbia preceduto la fa- 
miglia, sia essa ordinata a monogamia o a poligamia, è avva- 
lorata, come abbiamo già notato, oltre che dal matriarcato e 
dalla nomenclatura riferentesi all’età dei popoli malesi e della 
Polinesia, anche dal matrimonio collettivo o di gruppo, consi- 
stente nel matrimonio comune di un certo numero di uomini 
con un certo numero di donne. Si interpretano queste forme - e 
realmente, a prima vista, par logico - come uno stadio inter- 
medio fra un commercio sessuale generale nei limiti dell’orda, 
e 1 connubi più limitati dei tempi posteriori. Per decidere se e 
come un simile trapasso ha potuto aver luogo, noi dobbiamo 
anzitutto considerare presso i popoli ove si riscontra il matri- 
monio di gruppo, in quale rapporto stia questa forma colle al- 
tre forme di matrimonio. Si constata anzitutto che è una spe- 
ciale forma di poligamia. Non è certamente identica alla forma 
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comune di poligamia in cui un uomo possiede più donne. Ma 
vi è una seconda forma, più rara e di somma importanza per 
giudicare del matrimonio di gruppo: è la forma in cui vicever- 
sa una donna possiede più uomini. Noi possiamo opportuna- 
mente distinguere le due forme in poliginia e poliandria; e si 
dovrebbero sempre usare queste denominazioni tutte le volte 
che si abbia a trattare con maggior precisione delle forme po- 
ligamiche di matrimonio. La poliginia è ancora oggi larga- 
mente diffusa: la si trova specialmente nel mondo maometta- 
no, ma anche nei popoli pagani dell’ Africa e altrove. Esisteva 
pure presso gli antichi Israeliti e presso i Greci, quantunque la 
maggior parte delle stirpi indogermaniche siano passate di 
buon’ora alla monogamia. Molto più limitato è il fenomeno 
della poliandria, la quale non si trova generalmente che presso 
i popoli relativamente primitivi: nell’ Australia, nell’India an- 
teriore meridionale presso i Dravida, una stirpe confinata dagli 
immigrati indiani nell’estremo lembo del continente, e ancora 
nel Nord presso di Eschimesi dello stretto di Bering, i Ciuckci 
e 1 Gihaki della Siberia e sporadicamente nelle isole del mare 
del Sud. 

Per farci un giudizio sul rapporto reciproco di queste due 
forme di poligamia dobbiamo anzitutto cercare i motivi che 
agiscono in esse o hanno agito originariamente dove il costu- 
me, per la sua durata, è divenuto stabile. Nella poliginia il 
primo, motivo determinante è evidente l’istinto sessuale 
dell’uomo, che, grazie al possesso di più donne, vien soddi- 
sfatto più appieno che nella monogamia. Ma non è il solo, e di 
regola intervengono altre circostanze sussidiarie. Accanto ad 
esso il diritto di proprietà e il fattore dell’autorità costituiscono 
specialmente due momenti essenziali. La poliginia fiorisce in 
particolar modo là dove l’idea di proprietà e di autorità e, ri- 
spetto a questa ultima, l’idea dell’autorità dell’uomo nella fa- 
miglia sono divenuti predominanti. Per l’azione complessiva 
di questi motivi la donna diventa assoluta proprietà dell’uomo 
e perciò nei popoli barbari in cui domina la poliginia la donna 
può anche essere regalata o scambiata. Ne risulta che nei ceti 
più elevati per proprietà e condizione l’uomo ricco e ragguar- 
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devole possiede più donne. L’uomo comune, nei territori i- 
slamitici s’accontenta d’una sola donna; nei ceti inferiori della 
società prevale dunque la monogamia. 

Per la poliandria accade assai diversamente. I motivi sono, 
in questo caso, completamente diversi e, si potrebbe quasi di- 
re, opposti. Anzitutto è significativo il fatto che la poliandria 
si sia diffusa dove si fa sentire la mancanza di donne. E ciò 
coincide generalmente con una triste usanza dello stato barba- 
rico: coll’infanticidio. Esso imperversava una volta comune- 
mente nella Polinesia, dove anche la poliandria era diffusa e 
oggi ancora sembra sopravvivere presso alcune tribù dei Drà- 
vida dell’India anteriore. Fatti simili avvengono in Australia. 
Nella Polinesia, e probabilmente anche altrove, nell’infantici- 
dio si sacrificavano principalmente i neonati di sesso femmini- 
le, il che determinava una diminuzione delle donne e una sor- 
prendente sproporzione numerica fra 1 due essi. Uno dei primi 
studiosi inglesi di questo campo, Ellis, calcolò che il rapporto 
fra gli uomini e le donne fosse di 6:1. Considerate queste con- 
dizioni, il costume della poliandria è senz’altro spiegabile. 
Siccome ogni uomo non può esclusivamente possedere una 
donna, un certo numero di essi si unisce nel possesso comune 
di una donna. 

Ma, ci si può ora domandare, perché si sacrificano princi- 
palmente le femmine? Che i fanciulli, specie nelle aspre con- 
dizioni di lotta per l’esistenza della vita primitiva o 
nell’indolenza che rifugge dalle cure dell’allevamento, siano 
sacrificati, è cosa comprensibile. Non se ne vuol conservare in 
vita che un numero limitato e il soprappiù vien soppresso su- 
bito dopo la nasata. In Polinesia, se il neonato aveva vissuto 
soltanto un’ora, l’infanticidio era proibito. Intervengono poi 
eventualmente anche dei motivi magici: per esempio, l’orrore 
che l’uomo primitivo ha per le deviazioni dalle forme normali 
o per i nati gemelli. Il fatto però che i bambini maschi sono 
più risparmiati di quelli di sesso femminile, difficilmente si 
può spiegare altrimenti che così: l’uomo è più apprezzato co- 
me compagno nel giuoco, nella caccia, come combattente nel- 
la lotta fra le tribù ed è quindi ritenuto più prezioso. Un rifles- 
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so di questa maggior stima ricade già sul fanciullo e da ciò di- 
pende che al momento della pubertà si fanno per la donna mi- 
nori cerimonie che per il giovane. L’entrata della donna nel 
periodo di pubertà avviene senza speciali cerimonie; per il 
giovane si fanno invece grandi feste. Essi vengono così accolti 
nella società degli uomini e iniziati coi loro coetanei alle ce- 
rimonie tradizionali, cui le donne non possono partecipare. 

Pur essendo in tal modo i motivi della poliandria affatto 
diversi da quelli della poliginia, non si escludono però reci- 
procamente; possono anzi coesistere parallelamente, come ac- 
cade realmente in vari luoghi. In quale rapporto sta ora il ma- 
trimonio di gruppo con queste due forme? Non è certamente 
altro che una mescolanza di poliandria e di poliginia. Infatti se 
un gruppo di uomini sposa un gruppo di donne, sono date am- 
bo le forme. Ogni uomo ha più donne e ogni donna ha più 
uomini. Da un punto di vista puramente esteriore e superficia- 
le si potrebbe certo pensare che la poliginia e poliandria siano 
inconciliabili perché sono in certo senso concetti contrari; ma 
in verità essi non sono affatto contrari reali e se noi conside- 
riamo i motivi già discussi, ci apparirà evidente che in deter- 
minate condizioni di vita, quali si riscontrano nella vita primi- 
tiva, la mescolanza di queste due forme è più verosimile della 
loro reciproca esclusione. Quando ogni uomo, specie nelle 
stirpi in cui non si sono ancora formate profonde differenzia- 
zioni nella proprietà e nell’autorità - come, per esempio, in 
Australia - tende al possesso di più donne, cioè alla poliginia, 
e quando d’altra parte si determina contemporaneamente una 
mancanza di donne, vale a dire quando si dànno i motivi della 
poliandria, le due forme si fondono. Infatti ciò si verifica spes- 
so dove noi possiamo in certo modo orientarci sulle particolari 
condizioni dell'origine di questi matrimoni collettivi e dove 
nel contempo le loro forme son poi venute modificandosi in 
parte. Vi è, per esempio, presso le tribù australiane, e special- 
mente presso quelle meridionali, una forma diffusa di matri- 
monio collettivo in cui un uomo possiede una o più donne pre- 
scelte, ma possiede pure le donne prescelte di altri uomini co- 
me donne collaterali (Nebenfrauen), nel mentre la propria 
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donna prescelta diviene a sua volta la donna collaterale di 
quegli stessi uomini o di altri. È questo un rapporto che si ac- 
costa molto a quella forma di poliginia, forse la più diffusa, in 
cui un uomo non ha che una donna prescelta, ma ha inoltre al- 
tre donne a lato, una forma che ha evidentemente per fonda- 
mento la monogamia. Una condizione che può facilmente de- 
terminare questa forma intermedia fra la monogamia e la poli- 
ginia è la guerra. 

Noi sappiamo dall'Iliade come nelle epoche barbariche la 
donna toccasse in preda al vincitore e ne divenisse la schiava o 
la concubina. Così, secondo la leggenda biblica, Abramo ha 
Sarah, che è della sua schiatta, come moglie prescelta, ma la 
schiava egizia Agar come concubina. 

Dove il principio di proprietà si è ormai affermato un’altro 
fattore della poliginia è dato dal mercato della donna. Anche 
in questo caso, qualora la concorrenza della poliandria sia e- 
sclusa, una donna suol essere la prescelta. Se l'Islam nei tempi 
moderni chiama «favorita» la donna prescelta, ciò non signifi- 
ca altro - perché secondo l’antico costume non esisteva che 
una donna prescelta - se non che questa poliginia è sorta dalla 
monogamia e che la donna prescelta non si identifica più, co- 
me presso gli antichi Israeliti, con la donna della stessa schiat- 
ta, ma che la sua posizione dipende invece dal favore del si- 
gnore il quale accorda ad essa una particolare preferenza. 

Sembra dunque, proseguendo l’indagine circa questi ma- 
trimoni collettivi, che tanto la poliginia quanto la poliandria si 
fondino sulla monogamia. E ciò vale anche per quei casi in cui 
si verificano matrimoni collettivi diversi da quelli già citati. Se 
il ratto della donna viene attuato in modo più reale che non sia 
nelle cerimonie nuziali dei popoli civili, in cui è diventato più 
o meno un giuoco, accade allora facilmente che chi vuole rapi- 
re una donna recluta dei compagni per la sua impresa. Questi 
complici acquistano, però, secondo un costume diffuso, un 
certo diritto sulla donna rapita, un diritto che è temporaneo ma 
che può tuttavia accostarsi al matrimonio collettivo sei il pri- 
mo aiuta questi suoi complici in imprese analoghe a quella a 
cui gli sono stati utili. Un altro motivo affine può agire nello 
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stesso senso. Una donna sposandosi con un uomo di un deter- 
minato clan entra nel contempo in strettissima relazione con 
quello stesso clan. Ora, dove l’unità del clan ha acquistato 
un’importanza dominante vige talvolta l’uso che dopo 
l’avvenuto matrimonio tutti gli uomini appartenenti al clan 
hanno un diritto temporaneo sulla donna. Questo motivo si 
manifesta specialmente quando uomo e donna appartengono a 
due diversi clan, il che avviene nell'esogamia peculiare all’età 
totemistica, come vedremo in seguito. Allora per la viva co- 
scienza della diversità d’origine è naturale che si faccia sentir 
più forte questo diritto dell’appropriazione spettante a tutto il 
clan. Un’idea, analoga sussiste ancora nel medioevale «jus 
primae noctis» di alcune provincie della Francia e della Sco- 
zia; ma qui in luogo del motivo dei diritti del clan sul possesso 
del singolo individuo è subentrato quello del dominio del pa- 
drone sul servo della gleba. 

Se tutti questi fenomeni - che appartengono in parte a una 
forma intermedia fra la monogamia e la poligamia e in parte 
ad una mescolanza delle due forme di quest'ultima, alla poli- 
ginia e alla poliandria - indicano che la monogamia è la forma 
fondamentale dalla quale in determinate condizioni essi si so- 
no svolti, non si può scorgere nel sistema del «matriarcato» 
come tale - si voglia o no accettare come probabile la sua uni- 
versalità - nessun argomento in favore di uno stato originario 
di agamia. Se noi ricordiamo la casa degli uomini col suo 
stretto legame fra giovani e adulti dello stesso clan, è chiaro 
che nei rapporti sociali ivi esistenti, si fonda una più stretta u- 
nione dei figli alla madre. Prima del suo ingresso nella società 
maschile il fanciullo vive nella società femminile. Questa u- 
nione di fanciulli alla madre è una ragione sufficiente al for- 
marsi di un matriarcato. Ma è anche comprensibile che col 
graduale evolversi di queste condizioni sociali, non appena si 
vengono formando ed affermando i principi di autorità e di 
proprietà, il matriarcato trapassa nel patriarcato. E può anche 
esser possibile che in alcune stirpi il patriarcato sia stato pre- 
valente sin dall’origine. Non si può provare ma non si può 
neppur negare, che in particolari condizioni sociali, dal mo- 
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mento in cui si può parlare di parentado e di eredità, l’uomo 
abbia esercitato una particolare influenza. Vedremo in seguito 
che negli stadi primordiali della civiltà mancano generalmente 
le condizioni tanto per il matriarcato quanto per il patriarcato 
perché non esistono né schiatte ben definite né una proprietà 
individuale degna di considerazione. 

Le argomentazioni che dalle condizioni attuali dei popoli 
primitivi vorrebbero dedurre che in principio l’umanità vives- 
se in uno stato di orda privo di matrimonio e di famiglia, sono 
dunque tutte impugnabili. I fatti, piuttosto, sia nel matrimonio 
collettivo, che abbiamo considerato come la parte più impor- 
tante dell’argomentazione, sia nelle forme più semplici della 
poligamia, indicano la monogamia come la forma fondamen- 
tale di queste evoluzioni. Inoltre tutte quelle argomentazioni 
poggiano sull’ipotesi che 1 popoli nei quali si riscontrano que- 
ste forme diverse, e specialmente l’unione della poliginia e 
della poliandria in matrimonio collettivo, si trovino in uno 
stadio primitivo di organizzazione sociale. Ma anche questa 
ipotesi è divenuta insostenibile, dacché si è scoperto che 
l’ordinamento delle tribù australiane ha già avuto una lunga 
evoluzione e rivela sempre una lunga preistoria svoltasi attra- 
verso molteplici trasformazioni dei costumi. 

Di poi l’uomo primitivo, in quanto di esso si può parlare 
nel senso relativo già definito, è stato realmente scoperto. Ma 
non sono tali gli Australiani e nemmeno alcuni popoli oceanici 
che devono essere annoverati in questa categoria. Come primi- 
tive si possono considerare quelle stirpi soltanto che, da secoli 
isolate e segregate dalla civiltà del resto del mondo, sono 
sempre rimaste allo stesso stadio primitivo. Noi le abbiamo 
conosciute nelle precedenti descrizioni delle cultura esteriore 
dei primitivi: sono taluni popoli delle foreste, 1 quali vivono 
generalmente confinati in territori inaccessibili, e la cui esi- 
stenza, scevra di bisogni, ha quasi abolito ogni rapporto col 
mondo circostante. Si dichiarano essi stessi - non è qui il caso 
di decidere se a ragione o a torto - i primi abitanti di questi ter- 
ritori e come tali sono riguardati dai popoli limitrofi. Ad essi 
appartengono oltre ad alcune tribù dell’India anteriore, non 
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ancora sufficientemente studiate, le tribù indigene della peni- 
sola di Malacca, i Semang e Senoi, i Wedda di Ceylon, i Ne- 
gritos delle Filippine e dell’Africa centrale e fino ad un certo 
punto anche i Boscimani. È sempre un buon numero di popo- 
lazioni, la maggior parte molto discoste le une dalle altre, nel- 
le quali nondimeno la cultura esteriore è uniforme al massimo 
grado; e inoltre si accostano per così dire a quei limiti inferiori 
di civiltà umana che costituiscono probabilmente lo stadio 
primitivo delle istituzioni sociali e dei costumi. Nessun’arma 
all infuori dell’arco e della freccia; non vasi d’argilla; quasi 
esclusivamente strumenti offerti direttamente dalla natural 
L’arte di preparare il fuoco, presto scoperta, e il trarne vantag- 
gio per gli alimenti raccolti è quasi l’unica cosa che distingue 
l’uomo dall’animale. Ecco in riassunto e nei lineamenti essen- 
ziali la primitiva cultura che noi conosciamo. 

Quali sono ora in questo stadio i rapporti fra il matrimonio 
e la famiglia? La risposta, se noi consideriamo le ipotesi diffu- 
se sull’orda primitiva è sorprendente: eppure non può essere 
inaspettata, se noi guardiamo tali ipotesi sotto una giusta luce. 
Dappertutto in queste stirpi noi troviamo la monogamia, non 
soltanto come l’unica forma di connubio, ma come la forma 
ovvia, cioè la monogamia nella forma del matrimonio singolo. 
Solo di rado si riscontra una durevole unione di famiglie affini 
e gli inizi di una evoluzione verso una famiglia collettiva. i 
Boscimani soli fanno fino ad un certo punto eccezione. Fra di 
loro, sotto l’influenza dei vicini popoli africani come gli Ot- 
tentotti e i Bantù, è penetrata fra l’altro anche la poliginia. Per 
contro, specialmente presso i Senoi e Semang, rimasti in un 
isolamento più perfetto, presso i Wedda primitivi - come li 
chiamano ì cugini Sarasin in contrapposto ai Wedda inciviliti 
che li circondano - la monogamia è la forma di connubio do- 
minante e durevole per tutta la vita. Ad essa si riconnette la 
più elementare suddivisione del lavoro secondo i sessi. Mentre 
l’uomo provvede agli alimenti animali per mezzo della caccia, 
la donna raccoglie ì prodotti vegetali, frutti, bulbi, semi, per 
prepararli, occorrendo, al fuoco assieme alla carne della cac- 
ciagione e farne delle vivande. In questa specie di suddivisio- 
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ne naturale del lavoro, corrispondente alla natura dei due sessi, 
si rivela, in contrasto agli stadi posteriori della civiltà, una re- 
lativa uguaglianza dei sessi. Oltre a ciò gli studiosi delle stirpi 
asiatiche primitive di Malacca e di Ceylon, Rodolfo Martin e i 
due cugini Sarasin vantano il matrimonio di questi popoli co- 
me un’unione protetta contro le insidie da costumanze severis- 
sime. Non bisogna certamente dimenticare nell’ apprezzamen- 
to morale di questo fatto che la passione della gelosia per il 
possesso esclusivo della donna non vi ha minor efficacia che 
la fedeltà reciproca. Presso i Wedda, una freccia scoccata con 
sicurezza da un cespuglio stende al suolo l’intruso che insidia 
tale possesso; e il costume approva questa vendetta come una 
legittima autodifesa. Un esploratore francese pensa che la mo- 
nogamia di queste stirpi sia derivata dalla gelosia e si sia poi 
affermata viepiù per il ripetersi della giustizia a base di ven- 
detta; ma egli ha preso l’effetto per la causa. Queste rappresa- 
glie, considerata appunto la cultura primitiva dominante in 
quei popoli, non sono naturalmente che un sintomo 
dell’incondizionato dominio della monogamia. E perciò è 
l’individuo e non la schiatta ad esercitare questa vendetta; così 
il matrimonio rimane limitato all’individuo. Della formazione 
di una famiglia collettiva derivante dall’ associazione dei con- 
sanguinei più vicini, si trovano tutt’al più i primordi. 


4 - La società primitiva 

Le forme di passaggio a tali associazioni più vaste sorgo- 
no generalmente dal rifugiarsi delle famiglie durante le sta- 
gioni piovose nelle grotte delle alture, dove spesso le famiglie 
affini abitano in comune qualche più grande caverna. Questa 
convivenza non è però determinata dalle condizioni dell’as- 
sieme della schiatta o parentado, ma dall’ampiezza di questi 
ricoveri, tanto che in certi casi una singola famiglia può occu- 
pare da sola una piccola caverna. Comunque, questa coabita- 
zione implica la tendenza ad una progressiva formazione di 
gruppi più vasti. E questa può ben essere la ragione per cui 
presso i Wedda, nella buona stagione, un certo numero di fa- 
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miglie si appropria un determinato terreno, nel quale, tanto la 
selvaggina quanto gli alimenti del suolo raccolti dalle donne, 
gli appartengono. Sorge così, più geograficamente che etni- 
camente, una suddivisione della popolazione in singoli distret- 
ti. Ad ognuno è lecito procurarsi nel territorio proprio il suo 
sostentamento, selvaggina o prodotti della terra, e il costume 
tutela rigorosamente questa proprietà comune come protegge 
il matrimonio monogamico. Il Wedda, per es., che invade il 
territorio appartenente ad un’altra delle singole associazioni, 
non corre minor pericolo dell’adultero di essere colpito da una 
freccia saettata da un agguato. 

Tutto ciò non costituisce che gl’inizi di un’organizzazione 
sociale, ma non ancora vere e proprie associazioni o clan o 
stabili famiglie collettive con ordinamento patriarcale; esse 
possono esser sciolte dai singoli individui così come sono sta- 
te formate. Ognuno è perciò libero possessore della sua donna 
e provvede liberamente, senza l’intervento della collettività 
cui appartiene, ai suoi figli che rimangono alle singole fami- 
glie, come avviene nelle forme più perfezionate della mono- 
gamia. Manca parimenti ogni traccia di quei vincoli fra sessi 
uguali quali riscontriamo negli stadi ulteriori, le «case degli 
uomini» e le associazioni di coetanei. Solo temporaneamente, 
quando, nelle imprese comuni la caccia di grossi animali esige 
l’impiego di maggiori forze, o nelle escursioni in altri territori 
di caccia, si sceglie una guida fra gli uomini più anziani. Ma 
questa autorità finisce coll’impresa stessa. Non vi sono capi 
stabili come non vi è una vera suddivisione organica in clan. 

Riassumendo si può dunque dire: l’ordinamento sociale 
dei primitivi, dove non sia toccato dalle influenze dei popoli 
più progrediti in civiltà, consiste in una monogamia, nella 
forma del matrimonio singolo, profondamente radicata, e forse 
derivata da quello stadio preumano di esistenza che doveva 
essere analogo a quello degli antropoidi attuali, e nei primi 
scarsi accenni a vincoli sociali. L’insieme di queste tribù vive 
ancora durevolmente allo stato di orda, se si vuol designare 
con questo vocabolo una collettività non organizzata in con- 
trasto ad una organizzata. Questo vocabolo, d’altronde, è giun- 
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to al suo significato odierno attraverso ad una sorprendente 
evoluzione semantica. Si è del parere che sia derivato da un 
idioma mongolico e sia stato introdotto dapprima nella lingua 
russa e poi nelle altre lingue europee. Presso i Tartari si chia- 
mava «Horda» un nucleo di guerrieri. Assunto dapprima in 
questa accezione, il vocabolo sembra aver preso il suo senso 
attuale in Germania verso la fine del secolo XVII. Ricordando 
l’«orda aurea» dei Tartari si intendeva per orda uno stuolo di 
guerrieri particolarmente temuto. La selvaggia irruenza di 
queste orde asiatiche, lo spavento che esse incutevano, provo- 
cò l’estensione del termine a tutte le possibili moltitudini sel- 
vagge e sfrenate. Prendendo il vocabolo in questa accezione 
generica possiamo ora dire che presso i popoli primitivi alla 
famiglia singola e chiusa e agli inizi del suo allargamento in 
famiglia collettiva come unione sociale più generale sta di 
fronte l’orda in cui non si trovano che i primi germi di una or- 
ganizzazione in tribù. L’orda, in questo senso, non è però al- 
tro, in fondo, che il gregge animale (in tedesco «Herde»; il 
che spiega l’associazione fra i due concetti e il giuoco di pa- 
role dei periodi seguenti) trasportato nel campo umano. E non 
è Impossibile che all ampliamento del concetto d’orda abbia 
concorso appunto l’associazione del vocabolo straniero 
coll’antico vocabolo germanico «Herde». L’orda è un gregge 
umano, si potrebbe dire, ma appunto umano. Esiste pur sem- 
pre fra i membri dell’orda una coesione che non si trova nel 
gregge animale, negli stormi d’uccelli migratori, per es., nei 
greggi di pecore e di bovini, ed è acquisita e conservata dalla 
comunanza del linguaggio. Herder dice dunque con ragione 
che l’uomo sia sin dall’origine un «animale gregario» in quan- 
to egli possiede degli istinti socievoli, e che questi istinti so- 
cievoli concorsero già alla formazione del linguaggio. Poiché 
senza convivenza e, possiamo aggiungere, senza la reciproca 
azione spirituale dei singoli individui un linguaggio sarebbe 
stato impossibile. Per mezzo del linguaggio si stringe poi vie- 
più questa convivenza e si innalza al disopra della sua natura 
di unione determinata da bisogni momentanei, qual è appunto 
nel gregge animale. 
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Queste considerazioni sulle relazioni sociali dell’uomo 
primitivo ci portano in un altro campo di fenomeni che ci 
permettono altresì di gettare uno sguardo sulle qualità psichi- 
che di questo uomo: e particolarmente ciò che distingue l’orda 
dal gregge, il linguaggio e, ad esso intimamente connesso, il 
pensiero dell’uomo primitivo. 


5 -I primordi del linguaggio 

Quando la conoscenza di quei popoli che oggi, contraria- 
mente agli errori di altri tempi, possiamo considerare come 
primitivi, era abbastanza progredita da poter essere convinti 
che nelle già citate stirpi dell’Asia e dell’ Africa si era vera- 
mente di fronte a stirpi primitive - nel senso relativo già defi- 
nito -, la questione della loro lingua cominciò naturalmente ad 
attirare l’attenzione non solo degli etnologi ma anche dei lin- 
guisti. La stessa questione è poi per Io meno altrettanto inte- 
ressante per gli psicologi, perché il linguaggio è connesso al 
pensiero. Dai fenomeni linguistici noi potremo quindi certa- 
mente trarre delle conclusioni sui caratteri generali del pensie- 
ro. Dove esistono differenze fondamentali, come, per esempio, 
fra il cinese e le lingue indogermaniche, noi non potremo in 
nessun modo inferirne a priori una differenza quantitativa di 
cultura spirituale, ma bensì indirizzi divergenti e forme diver- 
se di pensiero. Queste, nel loro incessante mutamento, reagi- 
scono sul linguaggio, mentre quest’ultimo influisce dal canto 
suo sul carattere del pensiero: noi non possiamo ammettere 
che i pensieri dei nostri antenati, in tempi remoti si siano svol- 
ti nelle stesse forme nostre; anzi, tali mutamenti avvengono 
sicuramente, sia pur in minor grado, in periodi molto più bre- 
VI. 

Da questo punto di vista la questione del linguaggio 
dell’uomo primitivo ha un grandissimo interesse psicologico. 
L'indagine linguistica per tutto quanto ha potuto sottoporre al 
suo esame, ha invece dato dei risultati che non solo hanno sco- 
raggiato tutti gli sforzi diretti a scoprire una lingua primordia- 
le, ma che appaiono anche strani se noi li confrontiamo con la 
Vita dei primitivi. Si constatò cioè che le lingue originarie del- 
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le stirpi primitive, in generale non sussistono più. Non trovia- 
mo è vero nei vocabolari raccolti presso i Semang e Senoi di 
Malacca, i Wedda di Ceylon, i Negritos delle Filippine, ecc., 
singoli vocaboli che non compaiono nelle lingue delle stirpi 
limitrofe; ed è significativo che specialmente arco e freccia, 
vengano designati con questi vocaboli peculiari, il che costi- 
tuisce una prova che essi sono realmente creazioni relativa- 
mente primitive. Ma in complesso i Wedda parlano la lingua 
dei Singalesi e dei Tamili, i Semang e Senoi, come i Negritos 
delle Filippine, quella dei vicini Malesi, e così pure, secondo 
ogni apparenza, nelle stirpi africane i Pigmei dell’ Africa cen- 
trale si sono appropriata la lingua dei Mombuttu e di altre raz- 
ze negre, i Boscimani, quella degli Ottentotti. 

Come si spiega questo strano fatto? Non si può mettere in 
dubbio che queste stirpi abbiano avuto in precedenza le loro 
lingue proprie. Esse sono, per natura fisica, razze del tutto ca- 
ratteristiche e per tutte le loro qualità peculiari è impossibile 
che prima di venir a contatto cogli immigrati sopravvenuti, sia 
loro mancata una lingua propria. Come possono dunque questi 
popoli aver perduto la loro lingua originaria? Si può risponde- 
re in breve: se noi trasportiamo nel campo spirituale il noto 
principio della lotta per l’esistenza, si può dire che è accaduto 
qui ciò che suol generalmente accadere: la razza più forte colla 
sua più importante creazione spirituale, la lingua, ha sopraffat- 
to quella della razza più debole. Probabilmente la lingua di 
quest'ultima, scarsamente sviluppata, è dovuta soccombere ad 
una più evoluta. Questa conclusione sembra contraddire a 
quanto noi sappiamo sulla vita di queste stirpi primitive. Non 
sappiamo infatti quanto paurosamente esse si isolano dai po- 
poli loro vicini? Una prova evidente ne è lo stesso baratto se- 
greto, per cui il primitivo esce di notte dalla foresta per depo- 
sitare la sua cacciagione in un luogo stabilito a questo scopo 
dalla consuetudine e per tornarvi poi la prossima notte a pren- 
dere ciò che le stirpi limitrofe più civili possono offrire in 
cambio: arnesi ed armi di ferro, stoffe per il vestimento, e so- 
prattutto oggetti di ornamento. Coloro che praticano questo 
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commercio non si vedono e ancor meno si parlano. E laddove 
esiste un tale isolamento come può una lingua penetrare? 

Il problema sembra quasi insolubile. Tuttavia le ricerche 
di un eminente scienziato olandese, il Kern, hanno schiuso la 
via ad una soluzione probabile di questo dilemma. Essa si 
fonda principalmente sulla evoluzione dei diversi idiomi ma- 
lesi. La regola che le stirpi primitive abbiano assunto la lingua 
dei popoli limitrofi più civili sembrò soffrire una notevole ec- 
cezione: i Negritos delle Filippine, che vivono, come le tribù 
indigene di Malacca, in mezzo a popoli della razza migratoria 
malese. Se si confrontano le raccolte di vocaboli della lingua 
di questi Negritos con quella dei Malesi limitrofi, si nota che i 
vocaboli, salvo rare eccezioni, sono affatto differenti o sem- 
brano esserlo. Quando Kern seguì la probabile evoluzione di 
queste parole e ne fece il confronto non con l’idioma malese 
attuale, ma con gli stadi anteriori della stessa lingua, risultò 
che in essi i vocaboli dei Negritos sono stati quasi sempre rap- 
presentati. Così questi Negritos non sono stati toccati dalla 
immigrazione dei Malesi attuali avvenuta verosimilmente da 
secoli, ma essi hanno evidentemente preso la loro lingua da 
una immigrazione malese molto più antica. Si aggiunga d’altra 
parte il fatto che le stirpi malesi da tempo antichissimo inizia- 
rono immigrazioni interrotte da lunghe pause. Percorrendo i 
mari colle loro leggere imbarcazioni, essi hanno in diverse ri- 
prese popolato specialmente le isole non troppo lontane dal 
continente. Questa testimonianza della lingua prova ora che 
nelle Filippine una tale immigrazione è avvenuta almeno due 
volte in epoche molto lontane e che l’antico dialetto malese, 
spento o divenuto incomprensibile ai Malesi attuali è stato as- 
similato anticamente dai Negritos i quali verosimilmente vi 
abitavano prima di queste immigrazioni. Con ciò noi siamo 
condotti ad un’ulteriore conclusione. 

Posto che la lingua sia stata assunta nel passato, mentre 
oggi le condizioni sono tali che difficilmente lo stesso fatto 
potrebbe ripetersi, noi possiamo concludere che i rapporti re- 
ciproci fra gli immigrati e la popolazione autoctona siano stati 
diversi da quelli presenti. Ciò appare del tutto possibile se noi 
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teniamo presente la descrizione che gli ultimi viaggiatori ci 
hanno dato del loro soggiorno presso questi popoli primitivi. Il 
tratto caratteristico che contraddistingue specialmente questi 
ultimi sono il timore e l’odio verso 1 popoli vicini più civili; al 
quale corrisponde il disprezzo che questi, per la loro cultura 
superiore, sentono per i primitivi. Ciò che frena un po' la guer- 
ra di annientamento fatta dall’immigrato all’indigeno è soprat- 
tutto il timore delle frecce avvelenate che il Negrito scocca 
contro il nemico dai suoi agguati. Si spiega così lo stato 
d’isolamento in cui ora si trovano generalmente i primitivi. 
D'altra parte, i viaggiatori che hanno cercato di partecipare al- 
la vita delle tribù primitive di Malacca e di Ceylon e di ami- 
carsele, sono unanimi nello assicurare che se si riesce ad avvi- 
cinare questi uomini e ad ispirar loro fiducia, le loro più spic- 
cate qualità sono la bonarietà e la premura nel prestar servigi. 
Si può dunque ammettere che l’isolamento dei primitivo non 
sia originario, ma sia derivato soltanto dal trovarsi esposto qui, 
come altrove, alla guerra di annientamento da parte delle razze 
che invadevano gran parte del suo territorio. Prima che queste 
conseguenze si facessero sentire, il baratto dovette difficil- 
mente avere quel carattere di segretezza che soltanto la paura e 
l’odio hanno potuto determinare. Secondo ogni verosimiglian- 
za, in tempi anteriori, le necessarie relazioni sorte fra gli anti- 
chi abitatori e gli immigrati hanno causato fra le due lingue 
una lotta in cui la più povera e rudimentale, quella dei primiti- 
vi, dovette soccombere. Anch’essa avrà però esercitato una re- 
azione latente. Che in una simile lotta di una minoranza supe- 
riore con una maggioranza meno civile la prima determini so- 
prattutto il patrimonio di vocaboli e in condizioni favorevoli le 
stesse forme della lingua, mentre la seconda esercita 
un’influenza preponderante nei caratteri fonetici, è una consta- 
tazione che possiamo fare anche negli stadi molto progrediti 
dell’evoluzione linguistica; e la lingua dei Boscimani ci forni- 
sce la riprova che un processo analogo deve essersi verificato 
anche nei conflitti delle lingue primitive. Questa lingua, anche 
se contrassegnata da alcuni caratteri di pensiero primitivo, è in 
sostanza un dialetto ottentotto. Ma gli Ottentotti hanno preso 
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dalla lingua dei Boscimani i famosi suoni schioccanti, che so- 
no pur penetrati nelle lingue dei Bantù. 

Ora, poiché le lingue dei popoli primitivi sono, a quanto 
pare, andate perdute, salvo alcuni miseri residui, siamo noi co- 
stretti a rinunziare alla conoscenza delle forme linguistiche o- 
riginarie e, di conseguenza, all’origine del linguaggio? A que- 
sto punto appare all’orizzonte delle nostre cognizioni sulle 
forme primitive del pensiero e del linguaggio un altro fatto 
che ci permetterà di rispondere negativamente alla domanda. 
L'evoluzione della lingua e quella degli altri elementi 
dell’incivilimento non procedono di pari passo, ma le primiti- 
ve forme del pensiero, quali si manifestano nelle stesse forme 
della lingua, possono persistere a lungo quando la cultura este- 
riore è relativamente assai progredita. Si possono perciò ri- 
scontrare ancora in certe tribù, che, in complesso, hanno supe- 
rato di gran lunga gli stadi primitivi, delle forme linguistiche 
corrispondenti a forme psicologiche che noi abbiamo classifi- 
cato come primitive. Le lingue africane del Sudan formano 
sotto questo rispetto un campo linguistico tipico. Se noi ana- 
lizziamo la struttura di una di queste lingue e le forme del 
pensiero quali si possono dedurre dalle proposizioni, avremo 
l'impressione che sia quasi impossibile immaginare una forma 
di pensiero umano che nelle sue qualità essenziali sia più ru- 
dimentale. Ciò appare con tutta evidenza in una delle lingue 
sudanesi, la «ewe», parlata nella regione Togo, già colonia te- 
desca, sulla grammatica della quale noi possediamo un prege- 
vole lavoro di un missionario tedesco, D. Westermann. Questa 
lingua «ewe» mostra, se non tutte, almeno alcune caratteristi- 
che essenziali che appartengono evidentemente ad un pensiero 
relativamente primitivo. A tale conclusione induce la compa- 
razione di questa e di altre lingue del Sudan con una forma di 
linguaggio che noi possiamo considerare come primitiva, an- 
che se è sorta in condizioni di progredita civiltà, perché noi la 
vediamo nascere realmente sotto i nostri occhi; il linguaggio 
del gesto. In essa i mezzi per cui l’uomo s’intende coll’uomo 
non sono i suoni, ma dei movimenti espressivi mimici e pan- 
tomimici. Se noi possiamo considerare il linguaggio del gesto 
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come una specie di lingua originaria perché si può spiarla, per 
così dire, nel momento della sua nascita, non dobbiamo però 
dimenticare che questo momento di origine, nelle nostre forme 
comuni di espressione pantomimica, appartiene ad una civiltà 
superiore in cui le condizioni differiscono essenzialmente da 
quelle del pensiero primitivo. 

Delle diverse forme in cui il linguaggio del gesto si pre- 
senta, si accosta certo maggiormente al suo momento 
d’origine quella che serve alla comunicazione di coloro che 
sono privi dell’udito e quindi impossibilitati a usare una lingua 
fonica: i sordomuti. Un simile modo di esprimersi per mezzo 
di segni pantomimici si può osservare anche presso popoli di 
cultura inferiore, specie nei casi in cui essi, suddivisi in tribù 
con dialetti fortemente differenziati, venendo a contatto deb- 
bono ricorrere all’aiuto dei gesti. Fin dalla prima metà del se- 
colo XIX noi possediamo delle ricerche sulla formazione 
spontanea del linguaggio pantomimico dei sordomuti e nei 
tempi più recenti sui gesti delle tribù indiane del Nord- 
America e alcune raccolte meno esaurienti sugli Australiani. 

Ma i gesti possono anche in questi casi assumere la fun- 
zione di un linguaggio segreto; il che può esser detto special- 
mente dei gesti di certi popoli dell’Europa meridionale, per 
esempio, dei Napoletani. Questi casi sono naturalmente da tra- 
scurarsi nella questione di cui si tratta, poiché in essi la ten- 
denza alla comunicazione può essere completamente eliminata 
da quella dell’occultamento, cosicché non si tratta più in gene- 
rale di una comunicazione del pensiero sorta in modo naturale 
e spontaneo, ma del prodotto di una espressione intenzionale. 
Prescindendo da questi casi che appartengono a un tutt'altro 
campo la comparazione del materiale raccolto nelle parti più 
diverse della terra e negli ambienti più diversi di cultura ci of- 
fre una sorprendente uniformità. Naturalmente questa corri- 
spondenza non va ricercata in tutti i particolari: le rappresen- 
tazioni degli Indiani differiscono in parte da quelle degli Eu- 
ropei civilizzati e degli Australiani; ma i gesti che si riferisco- 
no a determinati oggetti concreti si rassomigliano spesso a tal 
punto che molti segni del linguaggio pantomimico dei sordo- 
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muti europei si ritrovano presso gli Indiani del Dakota. Se si 
potesse trasportare uno dei nostri sordomuti fra questi Indiani 
gli riuscirebbe probabilmente facile di intendersi con loro. Nei 
tempi recenti questa sorgente per lo studio del linguaggio pan- 
tomimico naturale va esaurendosi perché l’educazione dei 
sordomuti alla lingua fonica è venuta viepiù diffondendosi. Il 
materiale più importante per lo studio del linguaggio panto- 
mimico dei sordomuti ce l’offrono ancora le vecchie ricerche 
dell’educatore tedesco dei sordomuti, Schmalz (1838, seconda 
edizione, 1848) e quelle un po’ più recenti dell’inglese Scott 
(1870). 

Che cosa ci insegnano queste ricerche sull’origine del lin- 
guaggio pantomimico e quindi sui motivi del sorgere di un 
linguaggio in generale? Secondo la concezione volgare, il mo- 
tivo per cui sorge la comunicazione di un contenuto della co- 
scienza con altri sarebbe un cosiddetto istinto comunicativo, o 
si tratterebbe di processi intellettuali, riflessioni od azioni vo- 
lontarie. Ma se noi osserviamo il linguaggio del gesto nella 
sua origine apprendiamo tutt'altra cosa. Esso non è derivato 
da riflessioni intellettuali o da finalità poste dalla nostra volon- 
tà, ma dalla vita affettiva e dai concomitanti movimenti e- 
spressivi involontari. Essa non è infatti che uno sviluppo ulte- 
riore di questi moti espressivi che si manifestano anche quan- 
do non vi può essere nessun intento di comunicazione. 

Non solo gli stati affettivi si rispecchiano, come ognuno 
sa, nei movimenti mimici della fisionomia, ma se in un pro- 
cesso affettivo intervengono delle rappresentazioni con vivace 
tinta sentimentale, questa manifestazione mimica della fisio- 
nomia viene accompagnata da movimenti delle braccia e delle 
mani. L'individuo incollerito gesticola con dei movimenti che 
mostrano palesemente la tendenza all’attacco implicita nella 
collera. Oppure se in un processo di rappresentazioni accom- 
pagnate da toni affettivi si inseriscono delle immagini, gli 0g- 
getti delle quali siano presenti, appaiono allora dei gesti indi- 
cativi, senza che vi sia nessun intento di comunicazione. Pa- 
rimenti le direzioni nello spazio, nel passato o nel futuro ven- 
gono espresse involontariamente con gesti indicanti il dietro o 
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l’avanti; 1 concetti «grande» e «piccolo» coll’innalzare o ab- 
bassare le mani. Aggiungendo anche quegli altri movimenti 
che spiegano la forma di un oggetto descrivendone colle mani 
l’immagine nell’aria, noi abbiamo tutti gli elementi di un lin- 
guaggio pantomimico. Ciò che si richiede ancora perché sia 
tale è che la rappresentazione con tono sentimentale non sia 
semplicemente l’espressione della propria emozione, ma ri- 
svegli pure la stessa emozione e per mezzo di questa, la stessa 
rappresentazione in altri individui i quali per effetto degli stati 
affettivi così suscitati in loro rispondono con gli stessi movi- 
menti o con altri leggermente modificati. Si sviluppa in tal 
modo un pensiero comune nel quale gli atti istintivi si mutano 
via via in volontari, mentre assumono viepiù rilievo ed impor- 
tanza il contenuto delle rappresentazioni e i gesti che li espri- 
mono. Il gesto espressivo degli stati emotivi, per il contenuto 
rappresentativo di questi ultimi, si muta in espressione di rap- 
presentazioni, e tale, mediante la comunicazione delle espres- 
sioni individuali ad altri, diviene scambio di pensiero, diviene 
linguaggio. In questa evoluzione s’inserisce naturalmente la 
evoluzione di tutte le altre funzioni psichiche, e in ispecie il 
trapasso degli atti emotivi in atti volontari. 

Ma quale sarà il contenuto del linguaggio in gesti, scaturi- 
to dalla collettività e in tal senso da considerarsi come primiti- 
vo? Si può rispondere in breve che questo linguaggio è in ogni 
sua parte intuizione diretta dei sensi e pertanto immediatamen- 
te comprensibile, poiché con questo mezzo anche i sordomuti 
di diverse provenienze possono intendersi al loro primo incon- 
tro. Questa comprensione del linguaggio in gesti è dunque 
fondata sul fatto che i suoi segni, i quali, per usare un termine 
del linguaggio articolato, si potrebbero chiamare 1 suoi voca- 
boli, sono immediate e intuitive rappresentazioni degli oggetti, 
delle qualità e degli avvenimenti che esso descrive. Quando 
un oggetto di cui si parla è presente, il gesto indicativo della 
mano o del dito è il mezzo più efficace per designare 
l’oggetto. Così, in prima linea, «io» e «tu» vengono espressi 
da chi parla additando sé stesso o l’altro. Si adotta poi un ge- 
sto analogo per designare un terzo, un assente, muovendo un 
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dito verso l’indietro. In generale, quando non si tratta che di 
oggetti presenti nel campo visivo, chi parla, indicandoli, ri- 
sparmia ogni altro modo di designazione. 

Ora, siccome la presenza degli oggetti è generalmente un 
caso eccezionale, interviene una seconda ed importante classe 
di gesti che noi possiamo chiamare figurativi. Il sordomuto, 
come l’Indiano e l’ Australiano, designano l’oggetto, quando 
non è presente, abbozzandone l’immagine nell’aria. Ciò che 
egli abbozza così approssimativamente è comprensibile a chi è 
esercitato nel linguaggio pantomimico; questi gesti diventano 
poi anche stabili entro una determinata società. L'immagine 
«casa» viene espressa tracciando i contorni del tetto e delle pa- 
reti; il «camminare» imitando coll’indice e col medio sul 
braccio sinistro tenuto orizzontale i movimenti delle gambe; il 
«battere» per mezzo di movimenti della mano. Non di rado 
però è necessario che parecchi segni siano riuniti in serie per- 
ché un gesto sia comprensibile. Nella lingua dei sordomuti in- 
glesi e tedeschi «giardino», per esempio, viene espresso de- 
scrivendo dapprima coll’indice un cerchio, per indicare il luo- 
go, poi si fa il gesto dell’odorare, portando il pollice e l’indice 
al naso. Il «giardino» è così un luogo dove si trovano fiori da 
odorare. Il concetto di «maestro» non è naturalmente rappre- 
sentabile né descrivibile in modo immediato perché è troppo 
complesso per una lingua rappresentativa. Perciò il sordomuto 
esprime anzitutto la rappresentazione «uomo» e usa a tal uopo 
una nota accessoria eseguendo il gesto del togliersi il cappello. 
Siccome le signore nel saluto non si tolgono il cappello, que- 
sto gesto è dunque singolarmente distintivo. Per designare la 
donna e distinguerla dall’uomo, porterà le mani al petto. Ma 
per rendere ora il concetto «maestro» egli eseguirà il gesto per 
«uomo», togliendosi il cappello, seguito da quello di innalzare 
l’indice. E ciò egli fa probabilmente ricordando che gli alunni 
in iscuola alzano l’indice per mostrare che sanno qualcosa; 
oppure ricordando che il maestro talvolta, quando non gli pre- 
stano attenzione sufficiente, o quando minaccia qualche puni- 
zione, alza l’indice. 
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I gesti indicativi e figurativi sono dunque le due forme en- 
tro cui si muove il linguaggio pantomimico. Dalla seconda di 
queste forme si distingue un piccolo sotto-gruppo di gesti che 
si possono chiamare connotativi (mitbezeichnende), perché 
non designano direttamente l’oggetto mediante la sua imma- 
gine, ma bensì per mezzo di qualche carattere secondario, co- 
me, per es., il togliersi il cappello per designare l’uomo. Tutti 
questi segni sono intuitivamente percettibili ai sensi e in ciò 
consiste la qualità più importante e più significativa, per il ca- 
rattere di una lingua primordiale, del linguaggio pantomimico; 
non può cioè avere idee astratte ma soltanto intuitive. Tuttavia 
alcune di queste rappresentazioni hanno acquistato un signifi- 
cato simbolico per cui diventano in certo senso mezzi sensibili 
di espressione di concetti che non siano di natura immediata- 
mente intuitiva; e ciò è una riprova della tendenza originaria 
del pensiero umano a formare concetti. Citiamo ora uno solo 
di questi segni, che è degno di nota perché si ritrova indipen- 
dentemente nel linguaggio dei sordomuti europei come in 
quello degli Indiani del Dakota. Questo segno esprime la veri- 
tà col movimento dell’indice in linea retta dalle labbra verso 
l’avanti, e la menzogna invece muovendolo verso sinistra o 
verso destra: la prima, cioè, come un discorso retto, la seconda 
come un discorso obliquo: espressioni che possono pure esse- 
re usate nel linguaggio fonico come forme poetiche. Ma in 
complesso nei linguaggi pantomimici naturali, vale a dire non 
convenzionali, questi segni sono rari e conservano sempre il 
loro carattere intuitivo. 

A siffatta proprietà corrisponde un’altra che è pure pecu- 
liare dei linguaggi pantomimici naturali. Cercare in questi ul- 
timi categorie grammaticali simili a quelle della nostra lingua 
o di altre, sarebbe fatica sprecata. Non vi si distingue né so- 
stantivo, né aggettivo, né verbo, né casi; ogni rappresentazione 
rimane tale, e tutto ciò che viene manifestato in quel modo 
può essere ascritto a qualunque delle categoria grammaticali a 
noi note. Il gesto del «camminare», per esempio, può signifi- 
care tanto l’azione del «camminare» quanto «andatura» o an- 
che «sentiero»; oppure quello del «battere» tanto il verbo 
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«battere» quanto il sostantivo «colpo». Anche sotto questo ri- 
spetto il linguaggio in gesti non conosce che espressioni intui- 
tive per rappresentazioni intuitive. E lo stesso carattere ha fi- 
nalmente la serie nella quale chi parla ordina le sue rappresen- 
tazioni: ciò che noi potremmo chiamare la sintassi del lin- 
guaggio pantomimico. La nostra sintassi, secondo abitudini 
radicate nella lingua, ci permette, come tutti sanno, di separare 
parole collegate da un’idea, oppure di collegare parole non di- 
rettamente dipendenti l’una dall’altra. 

Il linguaggio in gesti non segue che una regola: ogni sin- 
golo segno rappresentativo dev'essere comprensibile o per sé 
stesso o per quello precedente. Ne risulta che se, per esempio, 
si vuole significare una cosa insieme ad una sua qualità, que- 
sta non può essere espressa prima, perché separata dalla cosa 
diventerebbe incomprensibile. Perciò la designazione della 
qualità seguirà sempre quella della cosa cui appartiene. Se noi 
possiamo dire «un buon uomo», il linguaggio pantomimico 
dovrà dire «uomo buono». Parimenti quando fra il verbo e 
l’oggetto vi è un legame, l’oggetto suol precedere. Tuttavia 
nel caso in cui l’azione espressa dal verbo vien pensata in in- 
tima connessione col soggetto, può verificarsi la collocazione 
contraria, può seguire cioè immediatamente il soggetto. Come 
renderà perciò il linguaggio in gesti la frase: «l’adirato mae- 
stro batté il fanciullo» ? I segni per «maestro» e per «battere» 
sono già descritti; «adirato» verrà espresso mimicamente col 
corrugare la fronte e «fanciullo» cullando l’avambraccio sini- 
stro sul destro. Questa frase è dunque tradotta nel linguaggio 
in gesti nel modo seguente: vengono prima i due segni per il 
maestro, il togliersi il cappello e l’alzare il dito, poi il gesto 
mimico per la collera, il cullare il braccio per il fanciullo ed 
infine il gesto del battere. Designando con S il soggetto della 
proposizione, con A l’attributo, con O l’oggetto, con V il ver- 
bo, l’ordine delle parole nella nostra lingua sarà: A S V O e 
nel linguaggio pantomimico S A O V (eccezionalmente anche 
SAVO): «maestro adirato fanciullo battere». Il linguaggio 
pantomimico inverte dunque ì due nessi. Una costruzione co- 
me «batte il fanciullo il maestro», la quale è sempre possibile 
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nella lingua parlata, e non è rara in latino e in tedesco, è affat- 
to impossibile nel linguaggio gesticolato. 

Se in tal guisa questo linguaggio ci fornisce qualche schia- 
rimento psicologico sulla natura di una lingua primitiva, è 
specialmente interessante sotto tale aspetto il confronto fra 
queste circostanze e quelle corrispondenti delle lingue artico- 
late primitive. Si è già detto più sopra che come rappresentanti 
di quelle lingue che rivelano tutti i caratteri di un pensiero re- 
lativamente primitivo, possono considerarsi le così dette lin- 
gue del Sudan, quelle lingue dell’ Africa centrale, le quali de- 
notano evidentemente uno stadio di evoluzione molto più arre- 
trato che quelle dei Bantù al Sud o dei popoli camitici al Nord, 
lingue affini a quella degli Ottentotti. Sulla base di questa af- 
finità ed in parte anche per i caratteri che la differenziano dal 
tipo negro, si sono ritenuti gli Ottentotti una razza immigrata 
dal Nord e mutatisi poi per la mescolanza con le popolazioni 
autoctone. Ora, confrontando una lingua del Sudan, per esem- 
pio, la «ewe», con il linguaggio pantomimico, si nota subito 
che non esiste nelle parole di queste lingue articolate relativa- 
mente primitive quella intuitiva ed immediata comprensibilità 
che è propria al linguaggio in gesti. E ciò si spiega facilmente 
per gli immancabili processi di evoluzione fonetica, per 
l’assimilazione di elementi linguistici stranieri e per il tramu- 
tarsi delle parole in segni esteriori dei concetti indipendenti 
dal suono; processi questi che non mancano in nessuna evolu- 
zione linguistica. Ogni lingua articolata si fonda su di un nu- 
mero infinito di processi che non è più possibile rintracciare 
nei loro inizi. Tuttavia nelle lingue del Sudan si sono conser- 
vati caratteri che rivelano rapporti fra suono e significato, 
molto più intimi di quelli che presentano le nostre lingue civi- 
li. È già notevole il fatto che certe gradazioni o anche contrari 
dei significati siano regolarmente espressi con gradazioni 0 
contrari nei suoni, che nel loro carattere sentimentale corri- 
spondono evidentemente ai rapporti fra le rappresentazioni. 
Nella nostra lingua «grande e piccolo», «qui e là», si compor- 
tano foneticamente in modo neutro rispetto ai loro significati; 
ma nella lingua «ewe» accade diversamente. Un grande ed un 
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piccolo oggetto vi sono espressi con la stessa parola, ma il 
primo con un tono più basso ed il secondo con un tono più al- 
to. Oppure, nei segni indicativi il tono profondo corrisponde 
alla maggiore distanza e quello più alto alla minore. Anzi, in 
alcune lingue del Sudan, si distinguono a questo modo tre gra- 
dazioni della distanza o della grandezza. Si indica un luogo 
molto lontano con il tono più basso, un luogo meno lontano 
con un tono medio, il «qui» col tono più alto. Anche gli oppo- 
sti qualitativi possono analogamente venire espressi con varia- 
zioni di tono; per esempio, «dolce» con un tono alto e «ama- 
ro» con uno basso; il subire, cioè il nostro passivo, con un to- 
no più basso, e l’attività, cioè il nostro attivo, con un tono alto. 
D’altronde anche all'infuori del campo delle lingue del Sudan, 
nelle lingue semitiche e camitiche per esprimere il subire si 
trova abbastanza diffuso l’«u», sia come suffisso sia come in- 
fisso. In ebraico, p. es., le forme del cosiddetto «pual e piel» 
(termini grammaticali per le forme intensive del verbo ebrai- 
co), «hophal e hipbil» hanno, le prime, un significato passivo, 
le seconde un significato attivo. Si è spesso creduto che questi 
siano fenomeni dovuti al caso o ad altre leggi linguistiche 
dell’evoluzione fonetica. Ma se noi troviamo le stesse varia- 
zioni di suono e di significato in altre lingue per altri aspetti 
del tutto diverse, è pur necessario chiederci se non si tratti di 
una affinità psicologica che generalmente scompare nella ulte- 
riore evoluzione e di cui si sono conservati, in questo caso, ru- 
dimenti sporadici. Infatti, se noi ricordiamo in qual modo si 
raccontano le fiabe ai bambini, notiamo senz’altro che nel lin- 
guaggio infantile, in generale, foggiato dagli adulti, riappare lo 
stesso fenomeno. E. ciò avviene evidentemente per la tenden- 
za involontaria a rendere comprensibile al bambino, anche dal 
lato sentimentale, la parola nel suo significato rappresentativo. 
La donna che racconta fiabe, che descrive ai bambini giganti e 
mostri, abbassa il tono; lo alza quando si tratta di fate, di elfi, 
di nani. Così, parlando di sofferenze e di dolori, userà toni 
bassi, e toni alti per sentimenti piacevoli. In considerazione di 
tutto ciò si può asserire che, quantunque nelle lingue relativa- 
mente primitive sia andato perduto quel rapporto immediato 
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tra suono e significato, che osserviamo nella più primitiva di 
tutte le lingue, cioè nel linguaggio pantomimico, tuttavia di ta- 
le rapporto si sono conservate in esse tracce in maggior quan- 
tità che nelle lingue civili. In queste lingue, tali tracce ricom- 
paiono tutt'al più nelle formazioni onomatopeiche sorte più 
tardi. Si pensi, per esempio, ai vocaboli fischiare, ronzare, 
scricchiolare, ecc. 

In quali rapporti stanno ora le altre proprietà del linguag- 
gio pantomimico, in specie la mancanza di categorie gramma- 
ticali e la sua sintassi subordinata al principio di una immedia- 
ta e intuitiva comprensione, colle corrispondenti proprietà del- 
le lingue fonetiche relativamente primitive? Queste proprietà 
sono assai più importanti che i rapporti fra il suono e il signi- 
ficato, i quali sono maggiormente esposti ad influenze pertur- 
batrici esteriori. Poiché nella forma del vocabolo e nella posi- 
zione delle parole nella frase si rispecchiano le forme stesse 
del pensiero e questo non può subire profondi mutamenti sen- 
za che tali mutamenti affiorino nelle categorie grammaticali, 
delle quali dispone una lingua, e nelle leggi sintattiche da essa 
osservate. 


6 - Il pensiero dell’uomo primitivo 

Da questo punto di vista, l'indagine circa le forme gram- 
maticali nelle lingue primitive ha uno speciale interesse per la 
psicologia dell’uomo primitivo. Come già notammo, è certo 
che le lingue delle primissime stirpi non ci sono più conserva- 
te nella loro forma originaria. Tuttavia le lingue sudanesi of- 
frono appunto nel campo delle forme grammaticali, assai più 
che in quello fonetico e in quello dei vocaboli onomatopeici, 
alcuni caratteri che fanno ritenere queste lingue delle forme di 
espressioni appartenenti ad uno stadio relativamente primitivo. 
Ciò si rivela sopratutto nel fatto che non esistono in esse delle 
categorie grammaticali nel senso che noi diamo a questo ter- 
mine. La grammatica della lingua Eve del Westermann e i ri- 
sultati cui era giunto da tempo Steinthal studiando il «Man- 
de», un’altra lingua sudanese, concordano appieno su questo 
punto. Queste lingue consistono in vocaboli monosillabici or- 
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dinati direttamente in serie senza intervento di flessioni che ne 
modifichino il senso. i glottologi sogliono chiamare queste 
lingue «radicali», poiché in glottologia si chiama «radicale» 
un complesso di suoni, il quale, fatta astrazione degli elementi 
modificatori del significato, contiene il senso fondamentale 
del vocabolo. Nel latino «fero» il radicale è «fer» col signifi- 
cato di «portare», e da esso sono derivate tutte le altre forme 
del verbo ferre (portare) per mezzo di elementi aggiunti. Così 
quando una lingua è composta da complessi di suoni, che rap- 
presentano le radici, la si suol chiamare lingua radicale. In re- 
altà essa consta di vocaboli isolati monosillabici e il concetto 
di «radicale», che per sé stesso è solo un prodotto dell’analisi 
grammaticale delle nostre lingue flessive, è arbitrariamente 
trasportato anche a quelle lingue. Esse sono formate da voca- 
boli isolati e monosillabici, ciascuno dei quali ha il proprio si- 
gnificato, ma non appartengono a determinate categorie 
grammaticali. Lo stesso monosillabo può benissimo significa- 
re un oggetto come un’azione od una qualità, precisamente 
come nel linguaggio pantomimico il gesto del battere può e- 
sprimere il verbo battere quanto il sostantivo colpo. Da tutto 
ciò risulta evidente come le espressioni «radice» e «lingua ra- 
dicale» introducano in questa lingua primitiva un’astrazione 
grammaticale che ad essa non conviene punto se si tiene pre- 
sente l’idea di radice. Questa idea è stata adottata dai gramma- 
tici quando si credeva che nella evoluzione di una lingua il 
vocabolo sorgesse sempre dal fonema (Lautgebilde) semplice 
o complesso, racchiudente l’idea o il significato fondamentale, 
precisamente come dalla radice di una pianta si sviluppano il 
tronco e i rami. Ma in questo senso le radici non sono affatto 
le parti costituenti di una lingua; ogni semplice monosillabo si 
collega invece con altri e da questa unione sorgono le modifi- 
cazioni di significato e le proposizioni. Una lingua si sviluppa 
dunque non per germinazione e ramificazione, ma per agglo- 
merazione e agglutinamento. Ora il carattere delle lingue su- 
danesi sta appunto in ciò che non hanno che pochissimi casi 
rudimentali di forti legami di questa specie, per cui i singoli 
elementi hanno perduto la loro individualità. Sotto questo ri- 
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spetto esse concordano col linguaggio in gesti che è pure privo 
di categorie grammaticali, inerenti al vocabolo come tale, ma 
esprime invece con segni della stessa specie oggetti, azioni, 
qualità e persino ciò che noi esprimiamo nelle nostre lingue 
per mezzo di particelle. Questa concordanza è sopratutto evi- 
dente se noi consideriamo in una di queste lingue i vocaboli 
per le nuove rappresentazioni riferentisi ad oggetti prima sco- 
nosciuti introdotti dalla civiltà. In simili casi si constata che 
chi parla forma sempre il nuovo concetto con una serie di rap- 
presentazioni a lui già familiari. Così, per es., il vocabolo 
«gessetto», che divenne necessario quando nel Togo si fonda- 
rono scuole, venne tradotto dai negri del Togo come «pietra 
incidere qualche cosa». La «cucina», che era una istituzione 
sconosciuta a quelle tribù, divenne il «luogo cuocere qualche 
cosa»; «chiodo» divenne «ferro testa larga». Il singolo voca- 
bolo designa dunque sempre un oggetto direttamente percepi- 
bile e il nuovo concetto non si forma, come sogliono sostenere 
i gnoseologi, per comparazione di diversi oggetti, ma per giu- 
stapposizione di rappresentazioni sensibili che costituiscono 
nel loro assieme il concetto. A ciò corrispondono anche le e- 
spressioni per quei rapporti di pensiero che nelle nostre lingue 
vengono espressi per mezzo della flessione del sostantivo, 
dell’aggettivo e del verbo. Nelle lingue di cui parliamo non vi 
è invece distinzione netta tra verbo e sostantivo. Si distinguo- 
no ancor meno casi del sostantivo o modi e tempi del verbo, 
che sono regolarmente rappresentati da singoli vocaboli per sé 
stanti. La casa del re, per es., si dirà «casa proprio re»; il con- 
cetto di caso è qui una rappresentazione a sé che si inserisce 
fra le due rappresentazioni da essa unite. Gli altri casi, in ge- 
nerale, non vengono espressi, ma risultano dal contesto del di- 
scorso. Analogamente, nelle forme verbali non esiste futuro; 
anche in questo caso si aggiunge, per esprimere tale tempo, un 
vocabolo indipendente, che noi possiamo tradurre press’a po- 
co col nostro «venire». «lo andare venire» significa: 10 andrò; 
oppure, per il preterito, «io andare prima», io sono andato. I- 
noltre il passato può anche essere espresso con la ripetizione 
del vocabolo, quale segno che la cosa è finita. Quando il negro 
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del Togo dice «io mangiare» vuol dire: sto per farlo; se dice 
«lo mangiare-mangiare» vuol dire: io ho mangiato. 

Ma anche rappresentazioni di azioni e stati già per sé stes- 
sì di natura sensitiva vengono associate, scomponendosi 
l’immagine sensitiva nelle sue parti. Il negro del Togo traduce, 
per esempio, il vocabolo «portare» con «prendere-andare- 
dare». Chi vuol portare una cosa a qualcuno deve infatti prima 
prenderla, poi andare da lui e dargliela. Ne risulta che spe- 
cialmente il vocabolo corrispondente al nostro «andare» è 
spesso aggiunto, anche quando noi non sentiamo nessun biso- 
gno di esprimere quest’azione. La frase «il maestro adirato 
batte il fanciullo» verrebbe molto probabilmente espressa dal 
negro del Togo nel modo seguente: «uomo - scuola - adirato - 
andare - battere - fanciullo». Questa successione è immedia- 
tamente presente al pensiero e così trova la sua espressione 
nella lingua. Se un concetto esige un maggior numero di rap- 
presentazioni per essere reso comprensibile possono allora 
sorgere in questo modo associazioni equivalenti a intere pro- 
posizioni. Così il negro del Togo esprime il concetto di Ovest 
con «sole-coricare-luogo», cioè il luogo dove il sole si corica. 
Egli si immagina il sole come un essere animato che dopo a- 
ver compiuto il suo cammino si corica in quel luogo. 

Questi esempi sono più che sufficienti a dimostrare la 
semplicità e a un tempo la complessità di una tale lingua. È 
semplice perché non conosce le varie distinzioni grammatica- 
li; è complessa perché risalendo sempre a rappresentazioni 
concrete scompone i nostri concetti in più parti. E ciò vale non 
solo per concetti astratti, che queste lingue generalmente non 
posseggono, ma per gli stessi concetti dell’esperienza concre- 
ta. Si ricordi il verbo «portare» che vien scomposto in tre ver- 
bi, o il concetto «Ovest», per l’espressione del quale è neces- 
sario non soltanto il sole e il luogo a cui si deve pensare ma 
anche l’atto del coricarsi del sole. Ora tutti questi caratteri so- 
no comuni al primitivo linguaggio fonico e al linguaggio pan- 
tomimico. 

Per ciò che concerne la sintassi di queste due forme di lin- 
guaggio non accade diversamente. Anche nelle lingue sudane- 
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si come nel linguaggio pantomimico, la sintassi è lungi 
dall’essere irregolare e contingente; è anzi più rigida delle sin- 
tassi delle nostre lingue, nelle quali, grazie alla flessione, ab- 
biamo la possibilità di modificare, entro certi limiti, la posi- 
zione delle parole nella frase secondo il bisogno di accentuare 
i concetti. Qui invece la posizione è molto più uniforme per- 
ché dominata dall’unica legge della successione concreta delle 
parole, che è pur seguita dal linguaggio pantomimico. 
L’oggetto precede invariabilmente la qualità, il sostantivo 
l’aggettivo. Il rapporto fra verbo e oggetto invece è più varia- 
bile. Nella lingua Eve il verbo, di regola, precede, ma anche 
l’oggetto può occupare il posto del verbo; quest’ultimo deve 
però sempre seguire il soggetto di cui esprime l’azione. Que- 
sto carattere concreto della lingua primitiva appare con mag- 
gior evidenza se noi traduciamo nella nostra lingua un qualun- 
que pensiero complesso di una lingua primitiva, prima nel 
senso generale e poi letteralmente. 

Prendiamo un esempio dalla lingua dei Boscimani. Po- 
niamo, a caso, che il pensiero sia: «Il Boscimano fu dapprima 
ben accolto dal bianco affinché gli facesse pascolar le sue 
greggi; ma poi il bianco maltrattò il Boscimano; questi fuggì e 
il bianco prese un altro Boscimano, al quale accadde la stessa 
cosa». La lingua dei Boscimani esprime ciò nel modo seguen- 
te: «Boscimano - là - andare, qui - correre - verso - bianco, 
bianco - dare - tabacco, Boscimano - andare - fumare, andare - 
riempire - tabacco - borsa, bianco - dare - carne - Boscimano, 
Boscimano - andare - mangiare - carne, alzarsi - andare - casa, 
andare - contento, andare - sedere, pascolare - pecore - bianco, 
bianco - andare - battere - Boscimano, Boscimano - gridare - 
molto - dolore, Boscimano - andare - correre - via - bianco, 
bianco - correre - dietro - Boscimano, Boscimano - là - altro, 
questo - pascolare - pecore, Boscimano - completamente - vi- 
a». In questa lagnanza dell’uomo primitivo contro i suoi op- 
pressori tutto è concreto. Egli non dice: il Boscimano fu dap- 
prima accolto amichevolmente dal bianco, ma, il bianco gli dà 
del tabacco, glie ne riempie la borsa e fuma; il bianco gli dà 
della carne, egli la mangia ed è contento e così via. Non dice: 
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il bianco maltratta il Boscimano, ma: il bianco lo batte, il Bo- 
scimano grida dal dolore e così via. Ciò che noi esprimiamo 
mediante concetti relativamente astratti è qui sciolto in singole 
immagini puramente concrete. Il pensiero aderisce ai singoli 
oggetti, e come nel linguaggio primitivo non esiste una speci- 
fica espressione verbale, così pure nel pensiero ciò che è tran- 
sitorio, vale a dire l’azione, ha importanza minore delle im- 
magini oggettive. Possiamo quindi chiamare questo pensiero 
un pensiero oggettivo. L'uomo primitivo vede l’immagine e le 
singole parti dell’immagine e le rende nel suo linguaggio così 
come le vede. Appunto perciò egli non conosce nessuna di- 
stinzione di categorie grammaticali e nessun concetto astratto. 
Nella successione delle idee domina ancora la pura associa- 
zione delle rappresentazioni quali sono suscitate dalla perce- 
zione e dalla memoria della propria esperienza. Nella sopraci- 
tata narrazione del Boscimano non troviamo l’espressione di 
un pensiero unico, ma le immagini si susseguono in quello 
stesso ordine in cui sono state percepite interiormente. Il pen- 
siero dell’uomo primitivo è dunque quasi meramente associa- 
tivo. Di quella più perfetta forma di connessione dei concetti, 
la forma appercettiva, che fonde in un tutto unico il pensiero, 
non si trovano che tracce nell’ associazione delle singole im- 
magini della memoria. 

In tutti questi fenomeni linguistici sono contenute le pro- 
prietà formali del pensiero primitivo di cui possiamo trovare 
varie analogie nel linguaggio del fanciullo. Tuttavia vi è gran- 
de divario fra l’uno e l’altro rispetto allo stretto rapporto tra 
suono e significato, rapporto già quasi totalmente scomparso 
nelle lingue primitive. Sotto questo aspetto il linguaggio infan- 
tile è indubbiamente più affine al linguaggio pantomimico, 
che non lo possa essere una lunga evoluzione storica. Infatti 
anche il linguaggio infantile sorge, in un certo senso, sempre 
di nuovo. È certo che non si forma, come talvolta si crede, per 
opera del fanciullo stesso, ma è in parte una lingua, divenuta 
convenzionale, delle mamme e delle nutrici per parlare ai 
bambini, e in parte è integrata da questo ambiente del fanciul- 
lo per analogia con gli esempi ricevuti. I suoni per indicare gli 
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animali, «bau-bau» per il cane, «ott-ott» per il cavallo, «tuk- 
tuk» per le galline, ecc., come pure papà e mamma per padre e 
madre, sono in certo qual modo assimilazioni del suono al si- 
gnificato, le quali sono poi anche adattate ai suoni che il bam- 
bino emette balbettando. Ma questo processo è diretto 
dall’ambiente del fanciullo, e tutt'al più in singole parti e ca- 
sualmente viene integrato dal fanciullo stesso. 

Il linguaggio infantile può dunque darci ben pochi schia- 
rimenti sull’evoluzione del linguaggio e del pensiero, ed è 
un'illusione di molti psicologi e pedagogisti quella di credere 
di avervi scoperto una via che possa fornire conclusioni essen- 
ziali sull’origine del pensiero. Tali conclusioni non si possono 
ricavare che da quelle forme di espressione del pensiero, le 
quali, nate spontaneamente in chi parla, come il linguaggio 
pantomimico, non sono derivate dal di fuori, o da quelle che 
hanno conservato nelle loro proprietà essenziali gli stadi pri- 
mitivi del pensiero, come le lingue foniche dei popoli primiti- 
vi. Ma anche in questo caso sono di natura soltanto le forme 
del pensiero che si manifestano attraverso di esse. Il contenuto 
non è, ben inteso, concettuale ma sensibile; ciò è già implicito 
in quelle proprietà formali. Tuttavia il carattere essenziale, la 
qualità di questo contenuto, non è ancor dato nelle forme della 
lingua: la nostra attenzione invece è richiamata sempre dalle 
proprietà specifiche delle rappresentazioni e dalle emozioni e 
sentimenti concomitanti. 

Si affaccia così un altro problema: in che consiste questo 
contenuto del pensiero primitivo? Esso si può suddividere in 
due campi. L’uno è l’insieme di rappresentazioni che nella vi- 
ta giornaliera confluiscono nella coscienza dalle immediate 
percezioni sensibili, rappresentazioni come andare, stare, gia- 
cere, riposare, ecc., animale, albero, specialmente nelle forme 
di singoli animali o alberi, uomo, donna, bambino, 10, tu, voi e 
molte altre: tutti oggetti del comune percepire che sono già 
familiari al pensiero primitivo. Ma accanto a questo vi è un al- 
tro contenuto, un insieme di rappresentazioni che non è dato 
dall’immediato percepire; esso sorge invece da emozioni, dai 
moti d’animo che vengono proiettati nel mondo esteriore. 
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Questo secondo campo caratteristico e particolarmente impor- 
tante, contiene tutto ciò che non è accessibile alla immediata 
percezione, ma la supera, è sovra sensibile, anche se è sempre 
fortemente legato alle rappresentazioni sensibili. Questa spe- 
cie di pensiero che, generato dai propri moti d’animo, vien 
proiettato sui fenomeni, noi lo chiamiamo pensiero mitologi- 
co. 

Esso aggiunge agli oggetti e processi derivati dalla perce- 
zione nuove immagini che non possono essere percepite e che 
vengono riferite ad un mondo invisibile posto dietro a quello 
visibile. Nel tempo stesso sono queste immagini che troveran- 
no presto la loro espressione nell’arte dell’uomo primitivo. 


7- Le forme primitive delle credenze magiche 
e demoniache 

Nello studio della formazione primitiva dei miti 
c’imbattiamo subito in una vecchia controversia degli studiosi 
di mitologia, etnologia e scienza delle religioni: dove e quan- 
do comincia la religione? Poiché anche la religione ha a che 
fare col soprasensibile. Se già l’uomo primitivo, in certe sue 
rappresentazioni, al mondo sensibile in cui vive e di cui non 
ha ancora elaborato le impressioni in concetti astratti, aggiun- 
ge qualche elemento soprasensibile senza esser conscio di 
questa natura trascendente, viene spontaneo di chiedersi: è già, 
questa, religione, o si tratta piuttosto di una disposizione, di un 
germe del suo futuro sviluppo? E se questa ultima opinione 
dovesse essere la vera, dove comincia la religione? Ora il no- 
stro interesse per la storia della formazione del mito è essen- 
zialmente determinato dal fatto che essa è strettamente con- 
nessa col sorgere della religione. L’origine del mito, per sé 
stessa, potrebbe esserci relativamente indifferente; ma 
l’origine della religione è un problema capitale perché in esso 
sono implicite due altre questioni: se la religione sia o no un 
elemento necessario della coscienza umana e faccia quindi 
parte di questa coscienza come un fattore originario, o se in- 
vece si sia sviluppata da certe condizioni preliminari del pen- 
siero mitologico. 
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È interessante seguire questa antica disputa, sopratutto ne- 
gli ultimi decenni. Nel 1880 Roskoff scrisse un libro su 
«L'essenza della religione dei popoli di razza inferiore». Egli 
raccolse in, quest'opera tutto quanto poté osservare, e in base 
alla sua indagine giunse alla conclusione che non vi sono po- 
poli senza religione. Circa un decennio fa invece i due Sara- 
sin, gli studiosi di Ceylon e delle tribù primitive dei Wedda, 
avevano affermato che i Wedda non hanno religione. Però se 
si confronta ciò che Roskoff riferisce dei popoli primitivi e ciò 
che i Sarasin riferiscono sulle credenze magiche e demoniache 
dei Wedda, si constata che i fatti di cui trattano sono in fondo 
gli stessi. Ciò che il primo chiama religione è chiamato dagli 
altri credenza magica; ma nessuno dice che cosa intenda pro- 
pria mente per religione. Ora non si può evidentemente inten- 
dersi sulla presenza o sulla mancanza di un oggetto se non si è 
prima d’accordo quale sia quest’oggetto. Perciò questo pro- 
blema, riguardo ai popoli primitivi, è stato posto prematura- 
mente. Sarà possibile risolverlo solo quando noi avremo stu- 
diato una più grande serie di stadi della evoluzione del mito e 
le condizioni prime della religione che sorgerà più tardi. Nel 
terzo capitolo noi ritorneremo quindi su questo punto, dopo 
aver considerato alcune religioni che hanno veramente diritto 
a questo nome. Prescindendo da tale questione noi chiamere- 
mo dunque 1 singoli fatti appartenenti a questa categoria sem- 
plicemente coi nomi che ad essi sono stati dati in base alle lo- 
ro specifiche qualità. In questo senso, noi possiamo ora senza 
alcun dubbio parlare di idee magiche e demoniache degli uo- 
mini primitivi. Esse s’incontrano, come tutti ammettono, o- 
vunque. Sennonché si affaccia immediatamente il problema 
dell’origine di questa credenza magica e demoniaca e dei sub- 
strati sui quali poggia. A tale riguardo due sono le opinioni 
principalmente diffuse fra gli etnologi che hanno studiato a 
fondo 1 popoli primitivi. La prima possiamo chiamare conce- 
zione naturale-mitologica. Essa suppone che già negli stadi 
primordiali siano sopratutto i fenomeni celesti a colpire il pen- 
siero dell’uomo e a trasportarlo al disopra del suo ambiente 
sensibile immediato. Ogni mitologia deve dunque, fin dalle 
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sue origini, essere mitologia naturale e specialmente mitologia 
celeste. In ciò vi sarebbe già un germe di religiosità o almeno 
una disposizione religiosa. La seconda concezione giunge nel- 
lo stesso indirizzo ancor più oltre. Essa spiega le idee 
dell’uomo primitivo, in quanto concernono il soprasensibile, 
come idee più semplici di quelle dei popoli più evoluti. Ap- 
punto perciò vengono considerate come più perfette, essendo 
più vicine alle religioni superiori. Infatti se noi confrontiamo, 
sotto questo rispetto, i Semang e i Senoi o i Wedda con gli 
Australiani aborigeni, la distanza è grande. La mitologia au- 
straliana è senza dubbio già molto più complessa di quella di 
tali popoli primitivi e ciò appare tanto più quanto più noi scru- 
tiamo l’ulteriore evoluzione del mito. Il semplice, l’originario, 
viene ritenuto anche il più alto, il più elevato. L’inizio antici- 
pa, secondo quest’opinione, come una rivelazione non ancora 
falsata dagli errori umani, la fine. Non è già, infatti, una mito- 
logia con una folla di divinità che ci appare la più alta religio- 
ne, bensì la credenza in un dio solo, il monoteismo. Per questa 
concezione si credette di aver trovato una nuova base nella 
scoperta dell’uomo primitivo. Questa teoria è tuttavia connes- 
sa, d’altra parte, con l’importante questione antropologica ri- 
guardante il posto occupato dai cosiddetti Pigmei nella storia 
dell’evoluzione umana. Questi popoli nani asiatici ed africani, 
che solo in questi ultimi tempi si son potuti conoscere a fondo, 
furono ritenuti da Giulio Koìlmann, in base ai loro caratteri fi- 
sici, come i popoli dell’infanzia dell’ umanità, i quali avrebbe- 
ro preceduto le razze di maggior statura. I Pigmei rivelano in- 
fatti tali caratteri infantili non solo nella piccola statura, ma 
anche in altre qualità. Già Schweinfurth aveva osservato nei 
Pigmei dell’ Africa centrale che la loro pelle è tutta ricoperta di 
una finissima lanugine simile a quella dei neonati. Il negro del 
vicino Mombuttu distingue appunto per questa lanugine il 
Pigmeo da un fanciullo della propria razza. Anche il Negrito è 
primitivo, in quanto le sue glandole cutanee svolgono una più 
energica attività, il che si rivela nell’odore del loro corpo, 
molto più forte di quello del negro e che suol crescere in modo 
sorprendente nello stato emotivo, come in alcuni animali. Se a 
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questi caratteri fisici si aggiunge l’infimo grado di cultura di 
questi popoli nani, l’ipotesi che i Pigmei siano gli uomini pri- 
mitivi non sembra troppo lontana dalla realtà. Muovendo da 
questa ipotesi, Wilhelm Schmidt, nella sua opera «Il posto dei 
Pigmei nella storia dell’evoluzione dell’uomo», ha cercato di 
dimostrare che la tesi «che 1 Pigmei siano i popoli-fanciulli 
dell’umanità» può verificarsi anche nei riguardi della loro cul- 
tura spirituale. Pur essendo, come tali, naturalmente limitati 
dal lato intellettuale, essi sarebbero moralmente in stato di in- 
nocenza, il che sarebbe provato, fra l’altro, dalla monogamia 
pura che domina tra di loro, come pure dalla loro credenza 
monoteistica, il loro massimo bene. 

Ora quest’ultima affermazione si fonda sopratutto sulla 
presunta identità dei Pigmei cogli uomini primitivi e si arroga 
il diritto di riferire allo stadio primordiale dei Pigmei i fatti os- 
servati presso una sola di queste tribù. Tale identità non può 
però essere sostenuta. Noi troviamo, per esempio, i più evi- 
denti segni caratteristici della primitiva cultura spirituale nei 
Wedda di Ceylon; ma i Wedda non sono veri e propri pigmei, 
la loro statura è superiore a quella di questi ultimi. D'altra par- 
te vi sono uomini primitivi i quali, ben lungi dall’essere pig- 
mei, appartengono alle razze di alta statura; così i Tasmani e- 
stinti, che probabilmente costituirono una specie di stadio an- 
teriore a quello degli Australiani attuali. Anche parecchie tribù 
australiane del centro mostrano per molti rispetti 1 caratteri di 
una cultura primitiva pur avendo una organizzazione sociale 
molto più evoluta. Infine gli uomini trovati in Europa nei più 
antichi strati diluviali appartengono tutti alle razze di alta sta- 
tura. E vi sono invece popoli di bassa statura che vanno collo- 
cati in prima linea fra 1 popoli civili: 1 Cinesi e i Giapponesi. 
La cultura spirituale non può dunque essere misurata alla stre- 
gua della statura corporale, ma soltanto in sé stessa. Valori 
spirituali non possono essere determinati che da qualità spiri- 
tuali. W. Schmidt ha poi cercato di fondare la sua teoria dei 
Pigmei anche sul fatto che presso uno di questi popoli nani, gli 
Andamanesi, secondo notizie di un osservatore inglese, degno 
di ogni fiducia, E. H. Man, che risalgono al 1883, si incontra- 
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no strane leggende che rivelano indubbiamente idee monotei- 
stiche. Siccome le Andamane formano un arcipelago nel Gol- 
fo del Bengala e quindi ì loro abitanti sono separati per mezzo 
del mare dagli altri popoli, gli parve legittima l’ipotesi che 
queste leggende siano autoctone; e poiché hanno per punto 
centrale la credenza in un dio massimo, Schmidt credette di 
poter ammettere che in ciò si dovesse finalmente vedere la 
prova della originalità del monoteismo. I motivi fondamentali 
delle leggende trovate presso gli Andamanesi sono, secondo le 
notizie di E. H. Man, ì seguenti: il massimo dio, Puluga, dap- 
prima creò l’uomo, più tardi - qui vi sono per altro diverse 
versioni - creò la donna, sia direttamente come l’uomo, oppure 
l’uomo stesso fece la donna con un pezzo di legno. Ciò è forse 
un’eco della costa di Adamo. Dio diede poi leggi agli uomini 
vietando loro il furto, l'assassinio, l’adulterio, ecc., vietando 
anche di mangiare i frutti dei primi tempi delle piogge. Gli 
uomini non osservarono però i comandamenti di Dio, e il Si- 
gnore mandò allora un diluvio in cui perì ogni essere vivente 
eccettuati due uomini e due donne che si trovavano per caso 
su di una barca, ecc. In questo racconto, naturalmente, molto è 
stato spostato e commisto e adattato all’ambiente in cui la leg- 
genda venne trapiantata. Ma non vi può esser alcun dubbio, io 
credo, che questa leggenda sia basata su quella biblica della 
creazione, del paradiso, del diluvio. A chi obbiettasse che le 
isole Andamane, separate dal continente da una grande distesa 
di mare, sono troppo lontane dal resto del mondo, e che in 
queste isole non si videro mai missionari, si può rispondere: 
può restar indeterminato il quando e il come; ma che a una da- 
ta epoca la tradizione biblica sia giunta fra questi isolani è 
provato dalla leggenda stessa, allo stesso modo che la concor- 
danza, per es., di certi racconti mitici sud-americani ed asiati- 
ci, quantunque qui la separazione per mezzo del mare sia in- 
comparabilmente maggiore di quella delle  Andamane 
dall’India e dalle isole prospicienti, comprova la diffusione di 
questi miti. Aggiungasi poi che gli abitanti delle Andamane 
hanno evidentemente superato lo stadio in cui si trovano le 
tribù dell’interno di Malacca, i Wedda di Ceylon, i Negritos 
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delle Filippine. Essi lavorano la ceramica, che non si rinviene 
in nessun popolo veramente primitivo, presentano una orga- 
nizzazione con dei capi, fenomeni peculiari di una civiltà già 
progredita. Studiando le credenze dei popoli veramente primi- 
tivi, gli Andamanesi non possono dunque essere presi in con- 
siderazione. Secondo le testimonianze che noi possediamo 
non esiste presso 1 primitivi né la credenza in un Dio, né quel- 
la in molti dei. Non esiste neppure, neanche negli stadi che 
non sono già più del tutto primitivi, un’organica mitologia ce- 
leste che possa rivelare un qualunque indizio di politeismo. Si 
trovano, è vero, delle idee riguardanti singoli fenomeni celesti, 
che si riconnettono, unicamente per associazione, con oggetti 
terrestri e specialmente con uomini ed animali. Ma queste ide- 
e, a quanto pare, mutano saltuariamente e non hanno mai dato 
origine alla formazione vera e propria di un mito. Presso gli 
Indiani delle foreste brasiliane il sole e la luna sono designati 
come palle di foglie o di penne; oppure in alcune tribù negre 
del Sudan, come palle gettate dall’uomo contro il cielo e rima- 
stevi poi sospese. 

Tali idee si scambiano con altre, secondo le quali il sole e 
la luna sono fratelli, oppure il sole insegue la luna; idee in cui 
hanno una parte predominante i fenomeni della lunazione. In 
tutto questo stadio non c’è propriamente che una concezione 
che si ritrova quasi ovunque, presso i popoli selvaggi e persino 
presso quelli civili: l’idea che nell’eclissi solare un nero de- 
monio inghiottisca il sole. Ma le rare apparizioni di questo fe- 
nomeno non hanno potuto sviluppare in nessun luogo una vera 
mitologia. Quest’idea è evidentemente così vicina alla fantasia 
primitiva, che noi la troviamo nell’ Africa centrale, in Austra- 
lia, in America e persino nella mitologia indiana. Ma in sé 
stessa e per sé sola essa non ha nessuna forza creatrice del mi- 
to. Come membro isolato può senz'altro riconnettersi a quel 
ricco sviluppo di idee sui dèmoni, che dominano la vita terre- 
stre, e che, in verità, soltanto presso i primitivi, ci si presenta- 
no in modo tangibile e come elementi di una mitologia in for- 
mazione, profondamente radicati nella loro vita. Questa mito- 
logia degli uomini primitivi è appunto, in quanto essa acquista 
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stabile consistenza ed influsso, credenza magica e demoniaca. 
Due sono i motivi dai quali questa credenza deriva e che dan- 
no alle rappresentazioni e alle emozioni che in essa si genera- 
no la loro forma e il loro tono: /a morte e la malattia. 

Vi sono poche impressioni che commuovono il primitivo 
così fortemente come la morte; e del resto la morte produce 
una fortissima impressione anche sull’uomo civile. Già la 
condotta esteriore dell’uomo primitivo davanti alla morte di 
un compagno è particolarmente significativa. Nel momento in 
cui un uomo muore, il primo impulso è di lasciarlo dov’egli 
giace e di fuggire. Il morto viene abbandonato e il luogo 
dov’egli giace viene evitato, possibilmente fino a quando le 
belve noni ne hanno divorato il cadavere. Qui è l’emozione 
della paura che noi constatiamo con evidenza. Essa trova i 
suoi motivi prossimi negli insoliti e terrificanti mutamenti che 
la morte apporta all’aspetto esteriore dell’uomo. La cessazione 
di ogni movimento, il pallore cadaverico, il subitaneo arrestar- 
si della respirazione sono fenomeni sufficienti a provocare il 
massimo spavento. Ma di quale natura sono le rappresentazio- 
ni che si collegano a questa impressione di terrore? La fuga 
dal cadavere rivela che l’uomo teme anzitutto per sé stesso. 
L’indugiarsi sul luogo dove giace il morto mette il vivo in pe- 
ricolo di esser colto lui stesso dalla morte. E ciò che produce 
questo pericolo è appunto quella stessa causa che ha arrecato 
la morte all’uomo spentosi in quel momento. Il primitivo non 
può spiegarsi il fenomeno se non pensando che ciò che produ- 
ceva la vita si sia subitamente separato dal morente. Tuttavia, 
a questa idea si associa sempre anche l’altra che le forze della 
vita siano ancora presenti nel corpo, che, grazie ad una forte 
associazione, rimane legato all’impressione della vita. Sorge 
qui in tal modo per la prima volta l’idea stranamente contrad- 
dittoria di un quid che produce la vita e che è ad un tempo di- 
stinto dal corpo e ad esso connesso. Questi due motivi in sé 
separati sono inscindibilmente associati, nella mente del pri- 
mitivo, almeno per quanto sappiamo sulla impressione che la 
morte produce su di esso. 
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La vita diventa quindi per lui un’essenza che talvolta per- 
mane misteriosamente nascosta nel cadavere e tal’altra si aggi- 
ra invisibile nella sua vicinanza. Perciò il morto diventa per il 
primitivo un démone, un essere che può, invisibile, afferrare e 
sopraffare gli uomini, ucciderli o arrecar loro delle malattie. 
Accanto a questa primitiva rappresentazione demoniaca esiste 
contemporaneamente l’altra di un'anima corporea (K6rpersee- 
le), e intendiamo con ciò il corpo concepito come principio 
della vita, che esso porta in sé fino a quando non è dissolto. 
Anche se qui l’anima corporea agisce come un tutto, essa può, 
quando si separa dal corpo, diventare un dèmone e trasferirsi 
in un altro uomo. Non troviamo invece ancora nessuna traccia 
sicura di una credenza in un’anima concepita come alito o 
come ombra, il che troveremo in seguito essere una caratteri- 
stica del trapasso dalla primitiva cultura al periodo totemisti- 
co. Se da alcuni esploratori è stato riferito che i Semang di 
Malacca pensano talvolta l’anima come un uccelletto che alla 
morte dell’uomo se ne vola via, non è improbabile che si tratti 
qui o dei Semang civili, grandemente mutati dall’influsso ma- 
lese o dalla penetrazione isolata di una concezione appartenen- 
te a un’altra sfera di cultura. In nessun altro luogo difatti, in 
tale stadio primitivo, si sono osservati motivi che raggiungono 
il campo della psiche, mentre gli usi funerari dei Malesi e dei 
meticci Malesi circondanti i primitivi della Penisola di Malac- 
ca contrastano già fortemente con la fuga del primitivo dal 
luogo del cadavere. 

Così anche l’altra serie di rappresentazioni generate 
dall’impressione che produce la malattia e specialmente dalla 
malattia che colpisce fulmineamente, rientra tutta nel dominio 
dell’idea di anima corporea. Poiché appunto la credenza che 
dal corpo del morto escano forze magiche e demoniache è 
propria di questa concezione, che sussiste finché tali forze, 
come qui poi accade, non vengono materializzate in qualche 
cosa di visibile che si allontana dall’uomo, o nell’alito della 
respirazione o in un animale che fugge via. Al contrario il dè- 
mone che esce dal cadavere per colpire un altro uomo sotto 
forma di morbo mortale, è invisibile. Esso ha la sua origine 
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unicamente nell’associazione tra la paura suscitata dalla morte 
e lo spavento suscitato dal sopravvento della malattia. Perciò 
il morto rimane sempre sede di forze demoniache ed egli può 
sempre nuovamente esercitare queste forze sui vivi che lo av- 
vicinano. Dentro il corpo il dèmone, secondo l’immaginazione 
del primitivo, può assumere qualunque forma, e taumaturghi 
fraudolenti approfittano di siffatta credenza per allontanare 
apparentemente la malattia sotto forma di un pezzo di legno o 
di un ciottolo. Queste rappresentazioni non mostrano però re- 
lazioni di sorta con la psiche e con le sue materializzazioni. 
D'altra parte il cadavere è il motivo originario ma non unico 
della creazione dei demoni delle malattie. Il solo fatto di esser 
colpito da una malattia è anzi sufficiente per sé solo a suscita- 
re la paura di un dèmone. Così i Semang e Senoi distinguono 
un numero enorme di dèmoni delle malattie. Le immagini di 
tali dèmoni, che si trovano presso i Malesi e Singalesi contro 
l’incantesimo della malattia e che rappresentano per lo più 
fantastici mostri animali, appartengono però già ad uno stadio 
più avanzato di cultura ed hanno tutt'al più la somiglianza con 
quegli animali-anime (Seelentiere) di cui discorreremo nel 
prossimo capitolo e che sono animali reali. Esse sono manife- 
stamente immagini della fantasia, prodotte dalla paura e dallo 
spavento, e che in confronto ai mostri di analoga origine 
proiettati nella libera natura sono soltanto ridotti di mole in 
modo da renderli proporzionati alle dimensioni del corpo u- 
mano. 

Accanto all’incantesimo o forza magica della malattia sta 
in stretta relazione l’azione magica contro la malattia, per 
mezzo della quale la malattia vien allontanata o ci si difende 
dall’attacco dei dèémoni che l’arrecano. Già l’uomo primitivo 
ricerca questi ausili. In ciò sta forse il motivo originario 
dell’istituzione di uno speciale stato che nei primissimi tempi 
non si eleva ancora ad una professione stabile ma la prepara: 
dell’istituzione degli «uomini della medicina», come son 
chiamati dagli americani, o degli Sciamani, come son chiamati 
dai popoli nord-asiatici, o, infine, stregoni. Anche il nome 
«uomo della medicina» non è del resto improprio. L’ «uomo 
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della medicina» del selvaggio è in verità il precursore del mo- 
derno medico e nello stesso tempo, in un certo senso, del mo- 
derno prete. Egli non si cura soltanto del privato, che egli risa- 
na colle sue contromalie, ma può a suo volta esercitare degli 
incantesimi. Dominando egli sui dèmoni, può allontanarli dal 
corpo, ma può anche magicamente introdurveli. Così lo stre- 
gone ha un duplice ufficio. Egli è temuto, ma è anche conside- 
rato come salvatore nel bisogno; e a seconda che predomina 
l’uno o l’altro aspetto la sua situazione è naturalmente diversa. 
Egli ha anzitutto provato la forza delle erbe sull’uomo. Egli ha 
probabilmente scoperto i veleni e poiché egli avvelena le frec- 
ce acquista una grande autorità agli occhi del selvaggio. Poi- 
ché anche l’arco è un mezzo magico. Ma lo stregone ha non- 
dimeno scoperto dei mezzi per disavvelenare e per trasformare 
così dei vegetali velenosi in mezzi di nutrizione. Il suo è per- 
ciò un importantissimo ufficio. Ma diviene anche di buon’ora 
pericoloso per chi l’esercita, non soltanto perché esposto alle 
persecuzioni quando non compie ciò che si sperava da lui o 
quando attira sopra di sé il sospetto di un maleficio, ma anche 
perché lo stregone è talvolta spinto dal bisogno a diventare in- 
gannatore. La frode degli stregoni risale infatti, a quanto pare, 
a tempi remotissimi. Koch-Griinberg descrive come presso i 
Brasiliani del Centro gli stregoni espellono una malattia, por- 
tando con sé un pezzo di legno che poi estraggono dopo ogni 
sorta di manipolazioni dalla presunta sede del dèmone nel 
corpo. Se la suggestione vi si accompagna può certamente ac- 
cadere che 1 malati si sentano meglio. Comunque non dob- 
biamo ritenere che la credenza della massa della popolazione 
nella magia venga mai meno, e del resto lo stregone stesso 
può in molti casi rimanere un ingannatore ingannato. 

Negli stadi primitivi la morte e la malattia sono dunque le 
fonti precipue delle credenze magiche e demoniache. E da 
quel momento tali credenze si estendono largamente sopra 
ogni aspetto della vita. Così, per esempio e anzitutto, la cre- 
denza magica nella forma della contromalîa (Schutzzauber), o 
prevenzione magica contro gli influssi demoniaci. Essa deter- 
mina anzi molto probabilmente le forme originarie del vesti- 
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mento e, in modo più palese e più duraturo, l’adornamento del 
corpo, che nei suoi inizi serve in realtà meno all’orna-mento 
che ai fini magici. 

Già a proposito della civiltà materiale dell’uomo primitivo 
si accennò al suo rudimentale vestimento, spesso non compo- 
sto d’altro che di una corda di corteccia intorno ai fianchi e 
delle foglie secche ad essa appese. Com'è sorto questo vesti- 
mento? Nelle regioni tropicali in cui vive l’uomo primitivo 
non è stato certamente il bisogno di ripararsi a creare il vesti- 
mento; e difficilmente può essere stato il pudore, come spesso 
si crede, per il motivo che le parti vergognose vengono gene- 
ralmente coperte. Piuttosto vi è da considerare anzitutto, nella 
valutazione dei motivi, la questione del dove le primissime 
tracce di vestimento si rinvengono e quali siano le sue parti 
più costanti. Ora non è il grembiule di foghe ma la corda in- 
torno ai lombi che in qualche caso troviamo anche sola, senza 
l’aggiunta di altri elementi di vestiario. Non è evidentemente 
un mezzo di protezione contro le intemperie o il freddo e ne- 
anche il pudore può aver partecipato allo sviluppo di questa 
creazione che è propriamente vestimento e ornamento nello 
stesso tempo. Ma che cosa significa allora? Una circostanza 
della vita dei Wedda può forse risolvere il problema. Quando 
il Wedda contrae matrimonio, egli passa una cordicella intor- 
no ai fianchi della sua futura sposa. Ciò non è altro, evidente- 
mente, che una forma del diffusissimo «legame magico» che 
ha ancora una parte importante nell’attuale superstizione. Il 
legame magico assicura qualsivoglia cosa per mezzo del le- 
gaccio saldamente avvolto. Questo legaccio o cordoncino non 
è un simbolo, ma un mezzo magico, come lo sono, del resto, 
originariamente tutti i simboli. Secondo una superstizione dif- 
fusa, se esso viene legato intorno a una parte malata del corpo 
e quindi intorno ad un albero, la malattia deve passare magi- 
camente nell’albero. Se sotto l’albero si pensa ad un nemico si 
può, per ulteriore trasmissione, far passare magicamente la 
malattia o la morte per mezzo dell’albero in questo nemico. Il 
legame magico del Wedda è invece evidentemente di natura 
più semplice. Egli vuol assicurarsi la fedeltà della sua sposa 


96 


con questo legame da lui stesso fabbricato. Dalla cintura in- 
torno ai fianchi sono derivati da un lato ì primi elementi del 
vestimento, secondo i bisogni immediati di chi lo porta, e 
dall’altro i primi elementi di adornamento. Così le collane, i 
braccialetti, che son rimasti ancora nell’odierna civiltà gli or- 
namenti preferiti delle donne, e le bende che presso alcuni po- 
poli selvaggi le donne portano di preferenza, sono un ulteriore 
sviluppo di quel cordoncino intorno ai lombi, o, in certo qual 
modo una trasposizione in altre parti del corpo, e ad essi si 
riannodano, come al cordoncino intorno ai lombi il primo ve- 
stimento, così specialmente alla collana, altri antichi mezzi di 
prevenzione magica, gli amuleti, che si son poi gradualmente 
trasformati negli ornamenti che ancor oggi si portano di prefe- 
renza allo stesso posto. 

Ora, partendo dalla supposizione che lo scopo attuale del 
vestimento sia stato tale anche all’origine, si è pensato che nei 
casi in cui il solo cordoncino intorno ai lombi è portato, quasi 
come una semplice indicazione della mancanza di vestimento, 
esso non sia originario ma un mero ornamento, residuo rudi- 
mentale di un vestimento prima esistente. Ma a questa ipotesi 
contrasta in primo luogo la circostanza che precisamente nelle 
condizioni primitive s’incontra sporadicamente il solo cordon- 
cino intorno ai fianchi, e in secondo luogo l’evoluzione gene- 
rale del vestimento sopratutto e quella anche di certi mezzi di 
adornamento, della colorazione e del tatuaggio specialmente. 
In generale l’evoluzione non va dal complesso al semplice, 
bensì dal semplice al complesso. Ed anche le tracce di una re- 
lazione con le idee magiche sono di regola tanto più evidenti 
quanto più esse risalgono agli stadi più remoti. Così noi incon- 
triamo delle forme di uso magico del cordoncino intorno ai 
lombi che non si potrebbero spiegare altrimenti che con 
l’assimilarle a quel diffuso legame magico di cui si è parlato. 
Se per il Wedda l’atto di avvolgere la cordicella di corteccia 
da lui stesso fabbricata intorno ai fianchi della sua futura mo- 
glie è indubbiamente una specie di cerimonia nuziale, esso lo 
è appunto e soltanto perché quella cordicella è un mezzo ma- 
gico che lega la sua sposa per la vita. In alcuni casi si è poi 
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trovata una notevole complicazione dell’usanza, che conferma 
quel significato magico. L’uomo avvolge i fianchi della donna 
con un cordoncino da lui stesso intessuto, e la donna fa lo 
stesso all’uomo; un incantesimo reciproco che è una curiosa 
anticipazione dello scambio dell’anello che ancora oggi si pra- 
tica da noi nel fidanzamento e nelle nozze. Lo scambio 
dell’anello è infatti, in certo modo, una riproduzione ridotta di 
quello scambio primitivo di legami; la grande differenza sta in 
ciò soltanto che nella forma primitiva il legame è ritenuto del 
tutto magico, mentre per noi è divenuto un puro simbolo. Tutti 
questi fatti mostrano già che gli inizi del vestimento celano in 
sé tali idee magiche. A ciò si aggiunge poi un’altra serie di 
motivi che arrecano gradualmente un cambiamento di signifi- 
cato tale da portar ben lontano da questo punto di partenza. Ed 
in fine, determinato dal cambiamento di clima, si presenta il 
bisogno di ripararsi; e quanto più questo ultimo cresce, tanto 
più diminuisce il fattore magico. Così, già presso le tribù pri- 
mitive, il cordoncino intorno ai fianchi è a poco a poco sop- 
piantato dal grembiule vero e proprio, che non ha più bisogno 
di uno speciale legaccio per essere fissato. Questo trapasso in 
mezzo di protezione è ora coadiuvato di più in più dal senti- 
mento del pudore. Esso si riferisce sempre, in generale, se- 
condo una legge che ricorre anche in circostanze del tutto di- 
verse, a quelle parti del corpo che secondo il costume vengono 
comunemente coperte. Il fare ciò che il costume proibisce su- 
scita il sentimento del pudore, specialmente quando, come in 
questo caso, la mancanza è così immediata ed evidente. Perciò 
la denudazione delle parti più diverse del corpo può destare 
l’emozione del pudore. La donna ottentotta, per esempio, por- 
ta un grembiulino anteriore e uno posteriore. Quest'ultimo, 
nelle donne ottentotte, copre un pannicolo adiposo sviluppa- 
tissimo sopra le natiche, che è giudicato da queste tribù come 
un particolare contrassegno di bellezza. Ora, se qualcuno to- 
glie alla donna ottentotta il grembiulino anteriore, non fa cosa 
così sconveniente come se lo stesso facesse per quello poste- 
riore. In questo ultimo caso essa si siede al suolo e non si alza 
né si muove finché non le si rende il suo pezzo di vestiario. 
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Allorché Leonardo Schultze viaggiava nel Namaland ottentot- 
to, notò che il costume ottentotto comandava rigorosamente di 
stendere le gambe nel sedersi a terra e di non piegarle ad ango- 
lo sulle ginocchia. Avendo nondimeno uno dei suoi compagni 
ciò fatto per ignoranza di questo precetto del costume, un Ot- 
tentotto gli picchiò sulle ginocchia per fargliele stendere; in- 
terrogato del perché spiegò «che quel modo di sedere porta 
sfortuna», fi questo un tratto particolarmente significativo, 
perché mostra come questo ulteriore prodotto delle idee magi- 
che primitive, il sentimento del pudore, che sorge dalla sogge- 
zione al costume, reagisce a sua volta, per associazione, sulle 
antiche rappresentazioni magiche. Il contravvenire al costume 
equivale a commettere un’azione pericolosa e richiede spesso 
la pratica di una contromalia. Non ci si deve guardare soltanto 
soggettivamente dal contravvenire al costume, ma anche ob- 
biettivamente, perché alla colpa segue la sanzione. Qui i moti- 
vi si intrecciano. Accanto al cordoncino intorno ai fianchi co- 
me mezzi magici specifici vengono in seguito e si alternano i 
monili da collo, ì braccialetti e gli anelli e in molti casi le ben- 
de pel capo. Bisogna poi aggiungere orecchini e anelli da na- 
so, forature delle labbra, pettini, ai quali ultimi si fissano ra- 
moscelli e foghe. L’uso di essi è però limitato geograficamen- 
te. Fra tutti la collana si è conservata fin nella recente civiltà 
come portatrice dell’amuleto. Come quest’ultimo racchiude la 
contromalìa contro tutti i possibili pericoli, così l’anello da di- 
to è il portatore preferito di un incantesimo attivo che trasfor- 
ma o domina gli oggetti secondo il desiderio di chi lo possie- 
de: del talismano. Analogamente al monile da collo agisce il 
braccialetto, che si trova già nei primissimi stadi, e finalmente 
la benda pel capo, che si avvolge intorno alla fronte e alla nu- 
ca. Ai Semang e Senoi delle foreste di Malacca questa benda 
vien avvolta dallo stregone, e in alcuni momenti particolar- 
mente importanti della vita, quando, per es., il giovane entra 
nell’età virile o quando la donna si sposa, essa viene sostituita 
dallo stregone con un’altra. Le bende tolte sono conservate in 
casa dello stregone e se una donna rimane vedova, riprende la 
sua benda di fanciulla. Con ciò vien nuovamente tolto il lega- 
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me magico che sussiste per la durata del matrimonio. Queste 
pratiche magiche stanno evidentemente in stretta relazione con 
la saldezza della monogamia. E nel contempo queste cerimo- 
nie dello scambio di elementi di vestiario sono analoghe ad al- 
tre in cui si cambia il nome. Il giovane, al suo entrare in pu- 
bertà, e la donna all’atto del matrimonio, cambiano il nome. 
Anche questo cambiamento non è affatto un semplice simbo- 
lo, ma invece un atto magico. Col mutamento del nome lo 
stesso uomo diventa un altro. Il nome è così strettamente con- 
giunto con la persona, che il solo pronunciarlo può già eserci- 
tare su di essa un’azione magica. 

Ma queste idee magiche irraggiantesi dalla morte e dalla 
malattia concernono anche altri oggetti che non appartengono 
né al vestimento né all’adornamento dell’uomo; così, per es., 
gli utensili e sopratutto le armi, l’arco e la freccia. Certamente 
qui il significato magico è sovente scomparso dalla memoria 
degli aborigeni. 

I cugini Sarasin videro dei Wedda danzare intorno ad una 
freccia conficcata nel suolo. Quando ne chiesero la ragione si 
sentirono rispondere: così hanno fatto i nostri padri e i nostri 
nonni; perché non lo dovremmo fare anche noi? Questa è la ri- 
sposta che può essere data per molte, anzi per la maggior parte 
di queste cerimonie magiche. Specialmente quelle complesse 
si radicano viepiù di generazione in generazione, vengono 
scrupolosamente conservate e all’occasione accresciute di 
nuovi elementi di motivi magici. Così può accadere di chie- 
derci, meravigliati, dinanzi alle danze e alle cerimonie magi- 
che straordinariamente complicate dei popoli primitivi: come 
è mai possibile che un sì gran numero di rappresentazioni as- 
sociate possa sorgere e trovare la sua espressione nei gesti? A 
tale domanda è presto risposto: non sono state affatto create 
d’un solo getto. La comprensione della maggior parte delle ce- 
rimonie manca in coloro che vi partecipano e mancava già for- 
se da lungo tempo ai loro antenati. Lo scopo magico però, 
come effetto complessivo degli atti compiuti secondo la loro 
antica tradizione, è rimasto. Essi credono fermamente di pote- 
re, per mezzo di questi atti, raggiungere ciò che desiderano: 
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felicità e protezione contro la sfortuna; e quanto più questi atti 
sono compiuti con faticosa meticolosità, tanto più sono sicuri 
di raggiungere lo scopo. In fondo non è poi questo un quadro 
sostanzialmente dissimile da quello che ci offrono un po’ dap- 
pertutto le cerimonie di culto dei popoli civili. Senza dubbio la 
dimenticanza dei motivi favorisce l’enorme complicazione 
delle manifestazioni. Già nella succitata danza intorno alla 
freccia si può essere condensata una grande quantità di motivi 
dimenticati. Di tutti questi motivi sola è rimasta nella coscien- 
za la certezza che quegli atti comandati dal costume e compiu- 
ti in determinati momenti e per determinate ragioni sono ne- 
cessari per la salvezza del singolo come per quella dell’orda. 

A grande distanza da queste multiformi irradiazioni dei 
motivi magici, vengono, presso i primitivi, i motivi generali 
dei fenomeni naturali. Una nube può ben essere, per caso, 
concepita come un dèmone. Così un fenomeno naturale molto 
raro, l’eclisse solare, vien interpretato, come abbiamo già det- 
to, quasi dappertutto come un fatto demoniaco. Ma nel loro 
complesso i fenomeni celesti non hanno per il primitivo che 
un'importanza passeggera e mutevole. Inoltre questi frammen- 
ti di mitologia celeste sono tanto irregolari e contradditori nel- 
le loro mutazioni, quanto uniformi nel loro complesso sono le 
idee derivate dalla morte e dalla malattia e gli atti generati da 
queste idee. Non si può quindi riconoscere a questa frammen- 
taria mitologia un significato notevole per la vita del primiti- 
VO. 

E ciò contrasta pienamente con una teoria ancor oggi mol- 
to diffusa nella scienza, secondo la quale tutto il pensiero mi- 
tologico deve ricollegarsi all’impressione prodotta dai feno- 
meni celesti, siano essi quelli dei mutamenti lunari o del sole o 
delle intemperie o delle nubi. Questa teoria non si addice certo 
all'uomo primitivo e si dovrebbe anzitutto, per sostenerla, di- 
stinguere in due campi totalmente separati questa mitologia 
superiore e quella inferiore terrena, come separati sono stati 
nella realtà. Ma ritorneremo più tardi su questo argomento. 
Qui si discute di questo punto di vista della mitologia naturali- 
stica unicamente perché esso ha esercitato un influsso decisivo 
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anche sulla spiegazione della mitologia inferiore dell’uomo 
primitivo. Rispetto agli ultimi motivi psicologici di ogni mito- 
logia, anche di quella del primitivo, è ancor oggi largamente 
diffusa l’idea che il pensiero mitologico, sia, fin dalle sue ori- 
gini, un ingenuo tentativo di interpretazione dei fenomeni che 
l’uomo incontra nella natura e nella sua propria vita. Ogni mi- 
tologia vien così considerata una specie di scienza primitiva, o 
almeno una precorritrice della filosofia. E si presenta allora 
generalmente questo innato bisogno di spiegazione in relazio- 
ne col presunto principio a priori di causalità. La concezione 
mitologica della natura non dev'essere quindi nient'altro che 
un’applicazione, naturalmente ancora imperfetta, del principio 
di causalità all’insieme dei fenomeni. Se noi invece teniamo 
presente lo stato dell’uomo primitivo, quale si manifesta nella 
sua condotta, non troviamo nessuna traccia di quel bisogno di 
spiegazione che dovrebbe agire fin dai primordi col concetto 
di causalità. Dinanzi ai fenomeni della sua vita quotidiana, di- 
nanzi a ciò che lo circonda da ogni parte e che si ripete uni- 
formemente, il primitivo non sente generalmente nessun biso- 
gno di spiegazione. Per lui tutto è così, perché così è sempre 
stato. Come egli danza intorno ad una freccia perché già i suoi 
padri e i suoi nonni danzarono prima di lui, così egli si dice: 
oggi si alza il sole, perché anche ieri si è alzato. La regolarità 
con cui si ripete un fenomeno è per lui una garanzia ed una 
spiegazione sufficiente per la sua esistenza. Soltanto ciò che 
colpisce la sua emotività, e in prima linea ciò che provoca pa- 
ura e spavento, diventa oggetto delle sue credenze magiche e 
demoniache. Di più, lo stadio primitivo si differenzia dagli 
stadi più evoluti del pensiero mitologico anche in ciò che gli 
avvenimenti che concernono l’uomo stesso e provocano la pa- 
ura e lo spavento precedono tutti gli altri nel suscitare rappre- 
sentazioni magiche e demoniache. E stanno qui appunto di 
nuovo in prima linea la morte e la malattia. Un temporale, 
un'eclissi solare o un qualunque fenomeno naturale, può bene, 
e tanto più facilmente quanto più è raro e sorprendente, essere 
intessuto in queste rappresentazioni magiche; ma i lineamenti 
costanti del mito primitivo scaturiscono dall’ambiente imme- 
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diato e dai motivi della propria vita psichica, dalla paura e dal- 
lo spavento. Perciò non l’intelletto, non la considerazione sul 
come i fenomeni avvengono e si connettono, bensì il senti- 
mento è il creatore del pensiero mitologico; e le rappresenta- 
zioni non sono che un materiale che esso elabora. Così 
quell’idea di un’anima corporea che permane nel cadavere ma 
può anche allontanarsene e divenire un pericoloso dèmone è 
un parto del sentimento della paura. I dèmoni che si annidano 
nell’ammalato e lo fanno morire o se ne allontanano alla gua- 
rigione, sono creazioni del sentimento, immateriali come 
l’anima, perché non sono nati che dal sentimento, ma tuttavia 
suscettibili di assumere forma sensibile nell’uomo o fuori, ne- 
gli animali, nelle piante, nelle armi e negli utensili. Soltanto 
nella ulteriore evoluzione anche i dèmoni stessi vengono dota- 
ti di caratteri costanti indipendenti dagli esseri che li alberga- 
no. 

Così è dunque una piena confusione nel nostro punto di 
vista del pensiero scientifico col pensiero primitivo che noi 
facciamo quando noi interpretiamo quest’ultimo come biso- 
gno di spiegazione dei fenomeni. Per l’uomo primitivo non e- 
siste causalità, nel senso che noi diamo a questa parola. E se 
vogliamo comunque parlare di causalità nello stadio psichico 
in cui si trova, dobbiamo dire che esso è dominato dalla causa- 
lità magica. La quale causalità non è connessa alle leggi 
dell’associazione delle immagini ma ai motivi del sentimento. 
Quanto la causalità logica risultante dalla regolare vicenda 
delle nostre percezioni e rappresentazioni è regolare, tanto sal- 
tuaria ed irregolare è quella mitologica risultante dall’emotivi- 
tà magica. E che quest’ultima preceda l’altra è pure molto si- 
gnificativo. Poiché la nostra causalità delle leggi naturali sa- 
rebbe difficilmente sorta se la causalità magica non le avesse 
aperto la strada. Quella è scaturita da questa precisamente nel 
momento in cui l’attenzione dell’uomo non era più attirata da 
ciò che è insolito, sorprendente o spaventevole, ma da ciò che 
è uniforme e quotidiano. Per ciò il più grande progresso 
nell’investigazione della natura è dovuto a Galilei il quale fece 
oggetto della sua riflessione un fenomeno comunissimo: la 
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caduta di un corpo al suolo. Su questo fatto l’uomo primitivo 
non ha mai riflettuto e ancora per molto tempo dopo non vi ha 
riflettuto l’uomo civile. Che un corpo cada al suolo se lo si 
getta in aria è un fatto che «non ha bisogno di spiegazione» 
perché è sempre accaduto così. Un riflesso di questo modo o- 
riginario di concepire si trova ancora nella fisica antica dove 
Aristotele, per es., spiegava: che un corpo cade perché il cen- 
tro della terra è il luogo naturale della sua quiete; in altre paro- 
le, poiché così è sempre accaduto, così deve accadere. 


8 - I primordi dell’arte 

Quanto poco il pensiero mitologico, specialmente nello 
stadio delle credenze magiche e demoniache, sta in relazione 
colla scienza posteriore, tanto più vicino esso si trova invece 
ai primordi dell’arte. Essi sono affini anche in ciò che le più 
semplici forme dell’uno si intrecciano colle più semplici for- 
me dell’altra. E questa connessione non consiste soltanto nel 
fatto che le rappresentazioni magiche vengono in un certo sen- 
so proiettate negli oggetti dell’arte, ma anche in ciò che l’arte 
stessa, in quanto è mezzo di espressione del pensiero mitolo- 
gico, reagisce su di esso e ne potenzia i motivi. Nei primordi 
dell’arte ciò si manifesta sopratutto nel fatto che il primitivo, 
agli occhi dell’uomo civile, non ha propriamente che un’arte 
in cui ha raggiunto una grande perfezione: la danza. Per nes- 
suna altra attività artistica egli è così bene dotato come per 
questa. Il suo corpo vi è infinitamente più adatto di quello 
dell’uomo civile. La vita nella foresta, l’arrampicarsi sugli al- 
beri, l’abbattere là selvaggina, lo rendono capace di certe ese- 
cuzioni che un moderno ballerino esegue a mala pena. Tutti 
coloro che hanno visto queste danze dei selvaggi, si sono me- 
ravigliati della loro grande agilità e destrezza ed anche, sopra- 
tutto, della loro stupefacente capacità negli atteggiamenti, nei 
movimenti e nell’espressione mimica. Se anche la danza, co- 
me il suo trapasso in danza rituale fin dai primissimi tempi lo 
fa supporre, è originariamente un mezzo per produrre effetti 
magici, essa è nondimeno fin dal principio diventata in pari 
tempo un diletto che incita alla sua ripetizione, anche per puro 
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godimento. Così questa antichissima arte cela già in sé il dop- 
pio motivo dell’effetto da ottenere al di fuori e del godimento 
soggettivo. Quest’ultimo è creato immediatamente dai movi- 
menti e dalle sensazioni che li accompagnano. La danza col- 
lettiva accresce poi l’emozione e la capacità di esecuzione dei 
singoli individui. Ciò risulta con evidenza dalle danze eseguite 
dalle tribù indigene di Malacca. Non pare che qui vi siano 
danze a file di danzatori; ogni singolo danzatore rimane al suo 
posto eseguendo però stupefacenti contorsioni e movimenti 
che si accordano armonicamente ai movimenti di tutti. Ma vi è 
un altro motivo che dà forma a questi movimenti: l'imitazione 
degli animali. Senza dubbio, l’animale, nello stadio veramente 
primitivo, non ha ancora quell’importanza predominante che 
ha più tardi; il periodo totemistico tuttavia si preannuncia già 
nell’imitazione degli animali nella danza. Il saper imitare, 
sempre allo stesso posto, e con espressiva vivacità, anche gli 
animali più piccoli, è considerato come la più grande capacità 
artistica individuale. Manca invece ancora del tutto la masche- 
ra animale che noi incontreremo più tardi come oggetto molto 
diffuso nel culto e nella magia. Questa imitazione mimica e 
pantomimica degli animali reca però già in sé tracce di magia. 
Quando il Wedda, eseguendo la sua danza intorno ad una 
freccia, imita gli animali che egli caccia, può ben darsi che e- 
gli pensi la freccia come un mezzo magico e supponga che la 
selvaggina colpita dalla freccia verrà in suo potere grazie a 
quell’imitazione. 

Presso i popoli primitivi la danza non è generalmente ac- 
compagnata dalla musica. Tutt’al più si usa qualche semplice 
strumento che col suo rumore dia il tempo. I più semplici di 
questi strumenti sono dei bastoncini di legno battuti l’uno con- 
tro l’altro. Anche il tamburo ha però trovato presto una grande 
diffusione; può darsi tuttavia che esso sia stato introdotto dal 
di fuori. Come vero e proprio accompagnamento musicale del- 
la danza serve la propria voce, nella canzone di ballo. Ci ab- 
bandoneremmo però ad un errore se noi credessimo che queste 
canzoni di ballo siano una specie di canto rituale primitivo, 
semplicemente perché la danza ha servito originariamente a 
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scopi magici. Non è ancora il caso di parlare di canti di questo 
genere; il contenuto delle canzoni di ballo è tolto dalla vita 
quotidiana ed esse sono propriamente della prosa puramente 
descrittiva o narrativa, in frasi staccate, senza intrinseco lega- 
me coi motivi della danza. Ciò che dà loro il carattere di canto 
è il ritornello. Si potrebbe quasi dire che questa forma poetica 
della lingua cominci col ritornello. Il canto è scaturito da suoni 
naturali qualunque. Al suo contenuto può servire tutto ciò che 
si è fatto od osservato; e una volta assunta una tale materia es- 
sa vien ripetuta continuamente e diventa «canto popolare» 
(Volkslied), che si canta sopratutto nella danza. Questo canto 
è di specie assai monotona; se noi volessimo farne una traspo- 
sizione nelle nostre note, sarebbe tutt'al più l’estensione di 
una sesta, in cui si muove la voce dei Wedda o delle tribù in- 
digene di Malacca nei loro canti. Tutto ciò non vien fatto nep- 
pure a intervalli armonici, cosicché questi canti, che non sono 
mai stati raccolti fonograficamente, si possono trasporre nelle 
nostre note solo in modo assai incerto. Gli esempi seguenti 
possono darci un’idea del loro contenuto. Un canto dei Wedda 
dice: 

I colombi di Taravelzita dicono kuturung. 

Dove il talagoya fu arrostito e mangiato, soffiava un ven- 
to. 

Dove la meminna fu arrostita e mangiata, soffiava un ven- 
to. 

Dove il cervo fu arrostito e mangiato, soffiava un vento. 

Il seguente canto dei Semang è già un po’ superiore. Si ri- 
ferisce al macaco, una specie di scimmie molto diffusa nelle 
foreste di Malacca; esso vien chiamato dai Semang «kra»: 

Corre lungo i rami, il kra, 

Porta con sé 1 frutti, il kra. 

Corre qua e la, il kra; 

Sopra ì bambù vivi, il kra, 

Sopra i bambù morti, il kra, 

Corre lungo i rami, il kra. 

Salta intorno e strilla, il kra. 

Si lascia guardare un po’, il kra, 
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Mostra e digrigna 1 denti, il kra. 


Come si vede sono semplici percezioni e descrizioni di ciò 
che il Semang ha visto quando nella foresta ha osservato il 
macaco. Questa descrizione serve unicamente come materiale 
per la musica della lingua e ciò che è propriamente musicale è 
il ritornello, che in questo caso è abbastanza semplice e consi- 
ste soltanto nella parola «kra». Questa musica della lingua so- 
stiene e integra la danza; dove tutte le membra si muovono 
anche gli organi dell’articolazione vocale tendono ad agire 
simultaneamente. Soltanto la moderna danza è riuscita, 
coll’aiuto dell’accompagnamento strumentale, introdotto co- 
me integrazione a reprimere questo naturale concomitante af- 
fettivo, il quale, per altro, si riafferma energicamente, anche in 
piena civiltà, nelle forme popolari di danza dei nostri villaggi. 

Istrumenti musicali veri e propri mancano completamente 
al primitivo. Se qualcuno se ne incontra un po’ perfezionato, 
esso appare importato. Così può dirsi del flauto nasale di 
bambù, osservato presso le tribù indigene della Penisola di 
Malacca, che è foggiato come il nostro flauto ma con queste 
differenze: vi si soffia dall’estremità anziché da un lato e non 
vien applicato alla bocca ma ad una narice; l’ala del naso ser- 
ve come membrana per dare il tono. Oltre a ciò esso ha da tre 
a cinque buchi che possono essere coperti con le dita. È una 
creazione prettamente melanese e, in ogni caso, importata dal- 
la Melanesia. Un significato più originario hanno invece gli 
strumenti a corda che si rinvengono già presso 1 primitivi. Nel- 
le forme che essi presentano in Malacca son certo derivati 
anch’essi dall’Oceania. Presso i Boscimani e i popoli ad essi 
affini si è invece scoperta una forma che può essere considera- 
ta come l’istrumento veramente primitivo di questa specie e 
che getta una luce assai viva sulla origine degli istrumenti mu- 
sicali. Il Boscimano usa come semplice istrumento a corda un 
arco che assomiglia in sostanza a quello di cui si serve nella 
caccia: il tendine è trasformato in corda. Ma i toni non sono 
chiaramente udibili che per il suonatore stesso. Egli prende 
un’estremità dell’arco fra 1 denti e fa vibrare la corda pizzi- 
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candola con le dita. Si produce così, grazie alla risonanza delle 
ossa craniche, un suono, la cui altezza può essere regolata dal 
suonatore tenendo la corda alla sua metà o in un altro luogo e 
lasciandone vibrare soltanto una parte. Di questo suono non 
giunge quasi nulla all’intorno; esso agisce invece fortemente 
sul suonatore stesso, perché si trasmette con forza dai denti al- 
le parti fisse del cranio e raggiunge il nervo auditivo per diret- 
ta conduzione ossea. Ed è un fatto curioso, che la più soggetti- 
va di tutte le arti, la musica, cominci, negli istrumenti a corda, 
1 più efficaci per la creazione di impressioni soggettive, con 
una forma nella quale anche il godimento che il suonatore trae 
dalla sua esecuzione è affatto soggettivo. Da questo momento 
è già data la sua ulteriore evoluzione verso le tonalità obbietti- 
ve e variamente graduate; evoluzione determinata da semplici 
trapassi associativi. La corda sola, derivata dall’arco da caccia, 
non basta più. Appare così il ponticello, che consiste in un ba- 
stoncino, fissato dalla parte superiore nel mezzo dell’arco e 
dentato nella parte inferiore per fissarvi più corde. Il materiale 
delle corde, se è tratto dal bambù dell’arco, è fabbricato rica- 
vando dal bambù delle strisce di corteccia che si trasformano 
in corde. Segue poi un altro mutamento importante: il suono è 
reso obbiettivamente udibile in quanto il suonatore non tiene 
più l’estremità dell’arco in bocca, ma pone al posto del pro- 
prio capo una zucca vuota. Il miglior punto di unione con 
l’arco si dimostra l’estremità del bastoncino che porta il ponti- 
cello. Ora non è più la testa del suonatore che dà la risonanza, 
ma la zucca che ha preso il suo posto. Essa imita anche este- 
riormente la testa, e viene talvolta considerata come una im- 
magine del capo, grazie all’incisione, sulla sua scorza, degli 
occhi, della bocca e del naso. L’associazione delle idee può 
qui aver cooperato e quando l’inventore stesso pervenne 
all’applicazione di questa testa artificiale, scoprì forse allora 
soltanto, che egli aveva fatto un gran progresso nel perfezio- 
namento del suo istrumento: la sua musica poteva ora esser 
udita anche dagli altri. 

Un altro strumento che non ha certamente subito 1 perfe- 
zionamenti della primitiva cetra, può ascriversi a questi pri- 
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mordi della musica: il rombo o frullino (Schwirrholz). Lo si 
incontra come strumento per suoni e rumori soltanto presso 1 
popoli relativamente primitivi. Veramente esso non raggiunge 
ancora il suo pieno sviluppo nella sfera dei popoli che si tro- 
vano, socialmente, agli stadi iniziali della civiltà, ma perviene, 
come vedremo, al suo ufficio di istrumento magico soltanto in 
piena cultura totemistica dell’ Australia. S’incontra però presso 
i Boscimani una forma di frullino che reca una forte impronta 
di originalità. Come il suono che il primitivo udiva nell’usuale 
impiego dell’arco alla caccia o nella guerra, lo ha certamente 
condotto all’invenzione della cetra, così può essere stato be- 
nissimo il rumore sibilante della freccia o dell’uccello volante, 
che la freccia imita, a dargli l’idea di riprodurre lo stesso ru- 
more con gli stessi mezzi. Infatti nell'Africa del Sud, dove es- 
so non è però usato che come giocattolo, si può osservare un 
frullino di una forma che ricorda immediatamente gli uccelli 
nel volo o la freccia: un bastoncino con una penna d’uccello 
legata perpendicolarmente. Facendo roteare il bastoncino si 
produce un suono sibilante che col crescere della velocità di 
rotazione raggiunge un tono abbastanza alto: questo tono non 
è però suscettibile di sviluppo e perciò appunto dal frullino 
non è derivato nessun altro strumento musicale. In altre specie 
di frullini, in cui la penna è stata sostituita da una assicella sot- 
tile che nella sua forma può ancora in certo modo imitare 
l’uccello, il rumore è più forte, ma il tono meno chiaro. Così il 
frullino è stato di buon ora eliminato dal numero degli stru- 
menti musicali per diventare semplice strumento magico, uffi- 
cio del resto, anch’esso transitorio. In molte regioni della ter- 
ra, la «raganella», un analogo strumento primitivo, ha avuto 
lo stesso impiego. 

Anche le produzioni dell’arte figurativa, 0, come più pro- 
priamente può dirsi, gli elementi da cui quest'arte si formò, si 
sono svolti già presso i primitivi del periodo pretotemistico 
nella direzione delle idee magiche e demoniache. Noi possia- 
mo studiare presso le tribù primitive di Malacca e di Ceylon, 
con maggior attendibilità che altrove, l’arte figurativa nei suoi 
primordi e nei suoi motivi. Dei Boscimani non se ne può qui 
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tener conto, perché, come vedremo in seguito, si constatano 
presso di loro segni evidenti di influssi esterni. I Wedda, i Se- 
noi e i Semang non conoscono che le più semplici forme di 
una ornamentazione lineare. Ciò dimostra come le più sempli- 
ci linee, che si possono tracciare intagliando o scalfendo, sono 
il punto di partenza di quasi ogni altra ulteriore evoluzione. 
Anche qui il bambù si rivela di nuovo un materiale appropria- 
to a queste elementari esecuzioni artistiche. Il suo impiego è 
poi necessario per gli strumenti e le armi, per l’arco, per il ba- 
stone da scavare, e, più tardi, per la cerbottana e il flauto. A 
tutto questo bisogna aggiungere, come importanti elementi di 
ornamento, i pettini che portano nei capelli le donne delle tri- 
bù di Malacca, riccamente ornati di questi motivi lineari. Il 
motivo del triangolo è quello generalmente dominante. Come 
per il geometra il triangolo è la più semplice figura lineare, 
così è anche il più semplice elemento decorativo chiuso. Sulle 
armi si osserva, non di rado, una serie di questi triangoli di- 
sposti l’uno dopo l’altro tra due rette parallele. È la ripetizione 
uniforme, carattere generale della primitiva decorazione, nella 
sua più semplice forma. Una prima sua complicazione consi- 
ste nelle linee trasversali tracciate nei triangoli, fra le quali 
possono anche rimanere delle lacune di forma triangolare. Tali 
figure vengono poi combinate a doppi triangoli, cioè a trian- 
goli adiacenti per la base, e in altri modi ancora. Nuove forme 
s’Iintroducono pure, usando semplici linee curve anziché dirit- 
te. Così, per es., in luogo della base di ciascun triangolo si tro- 
va un arco, sempre in serie uniforme e rettilinea. E finalmente, 
l’arco si trova usato solo, nella forma di un segmento di circo- 
lo, in ripetizione semplice o alternata. Queste semplici figure 
si presentano poi di più in più complesse per mezzo della loro 
combinazione o della combinazione delle loro parti. Questo 
accumulamento di motivi raggiunge il suo massimo effetto ar- 
tistico nei pettini delle donne della Penisola di Malacca. In ge- 
nerale il pettine è un ornamento diffusissimo presso i popoli 
allo stato di natura. Ma appunto, per il suo apparire presso i 
Semang e Senoi, noi possiamo osservare come originariamen- 
te esso non sia che incidentalmente un ornamento e sia poi di- 
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venuto essenzialmente tale solo poco a poco. Esso ha le stesse 
forme che presentano ancor oggi i pettini delle nostre donne: i 
denti sono volti verso il basso e servono a tenere i capelli. Nel- 
la parte superiore termina in una specie di targa. Questa è la 
parte più importante del pettine; 1 denti non sono destinati che 
a fissarlo sul capo. Nella targa infatti sono tracciati in gran co- 
pia quegli ornamenti di cui si è già parlato. Ora se si domanda 
al Semang o al Senoi che cosa significano quegli ornamenti, 
egli risponde che essi proteggono contro le malattie. L’uomo 
della Penisola di Malacca non porta pettine, certo per ragioni 
pratiche, perché per la sua vita nella foresta, per destreggiarsi 
fra gli sterpi egli tiene i suoi capelli corti. In altre regioni, do- 
ve pure il pettine è comunissimo, come nella Polinesia, man- 
cano queste ragioni, e allora uomini e donne lo portano u- 
gualmente. Il pettine, in questo suo primissimo uso, è eviden- 
temente meno un ornamento che un mezzo magico, e partico- 
larmente una contromaliìa per i dèmoni delle malattie. Le sva- 
riate combinazioni dei suoi ornamenti lineari vengono perciò 
poste in relazione con determinate malattie. Una donna Se- 
mang porta infatti sul suo pettine i segni magici di tutte quelle 
malattie dalle quali essa vuol preservarsi, li capo appare parti- 
colarmente adatto a portare tali segni magici. In tutto ciò sta 
molto probabilmente l’origine di questo diffusissimo orna- 
mento. In Malacca 1 pettini vengono conservati con somma 
cura: essi sono resi come sacri dai disegni tracciati su di essi. 
Come gli ornamenti primitivi siano arrivati a quest’ultima si- 
gnificazione, è ciò che non si riesce a sapere dalle informazio- 
ni dirette degli aborigeni. Una indicazione la troviamo però 
nella circostanza che gli ornamenti dell’arco e della cerbottana 
sono mezzi magici per una caccia favorevole. Sopra di essi si 
trovano talvolta anche dei disegni lineari di animali e questo 
fatto può certamente esser messo in relazione con le osserva- 
zioni che Carlo von den Stemen fece sui Bakairi del Brasile 
centrale. Qui si trovano infatti notevoli ornamentazioni sul le- 
gno, ma unicamente di forma geometrica; esse vengono però 
spiegate dagli aborigeni non come mezzi magici ma come 
immagini di oggetti. Una serie compatta di triangoli dagli an- 
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goli un poco arrotondati veniva interpretata come un serpente; 
una serie di quadrati che si toccano cogli angoli posti verti- 
calmente era invece interpretata come uno sciame di api. Que- 
ste rappresentazioni non si limitano soltanto al regno animale. 
Una serie di triangoli verticali col vertice rivolto verso il basso 
e tangente la base del successivo, era spiegata come una serie 
di grembiuli pendenti dalla cintura. In poche parole, il selvag- 
gio è incline a vedere questi oggetti concreti nei più semplici 
ornamenti lineari e lo stesso Carlo von den Steinen prova che 
anche noi possiamo facilmente ritornare a questa forma 
mentis, dacché egli riusciva senza notevoli sforzi a rintracciare 
tali oggetti in qualsivoglia semplice ornamento. Qui si tratta 
appunto di un processo psichico di assimilazione, al quale è 
soggetta ogni coscienza, e che agisce naturalmente con mag- 
gior intensità nell’uomo primitivo, che vive di continuo nella 
libera natura, anziché nell’uomo civile. 

Ma ci potremmo ora chiedere: qual è il punto di partenza 
di questo processo? Il Bakairi ha voluto riprodurre realmente 
serpenti, api, grembiuli, ecc., riducendo queste immagini a una 
stilizzazione geometrica? Oppure, senza nessuna intenzione, 
ha dapprima disegnato questi ornamenti lineari e vi ha poi ve- 
duto, per ulteriore assimilazione fantastica, le rappresentazioni 
di quegli oggetti? Questa è forse l’ipotesi giusta. Poiché è cer- 
tamente molto più facile tracciare semplici linee e proiettarvi 
poi degli oggetti più complessi, che ridurre al contrario le im- 
magini di questi oggetti a schemi geometrici astratti. 

Quando il Bakairi vuole veramente disegnare un oggetto, 
procede come i nostri bambini: lo disegna più diligentemente 
che può. I Bakairi disegnano, per es., dei pesci sulla sabbia 
come tracce d’itinerario, oppure si sforzano di ritrarre uomini 
ed animali in un modo che è sorprendentemente simile a quel- 
lo dei nostri disegni infantili. Evidentemente dunque, non è 
l’incapacità di disegnare degli oggetti che ha dato luogo a 
questa primitiva ornamentazione geometrica, ma l’ornamenta- 
zione apparve prima e in essa si videro e si riconobbero poi 
rappresentazioni delle quotidiane percezioni. La risposta alla 
questione: perché l’uomo primitivo disegna degli ornamenti, 
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la troveremo facilmente se noi teniamo presenti i motivi che 
non è difficile riconoscere in queste semplici ed uniformi serie 
di figure, come quelle di triangoli e di archi, intagliate nel 
bambù dai Senoi e Semang. Come il primitivo ripete nella 
danza, usando i suoi organi locomotori, i movimenti ad inter- 
valli regolari e gode di questo stesso ritmo, così nell’ese- 
cuzione del movimento del disegnare egli trae diletto dalla li- 
nea retta ripetuta regolarmente e questo diletto si accresce 
quando vede sorgere sotto la sua mano le corrispondenti figure 
simmetriche. Poiché il senso estetico trova i suoi primi ele- 
menti della simmetria e nel ritmo: questo ci insegna già la 
primissima di tutte le arti, la danza. Gli effetti estetici della 
simmetria e del ritmo si manifestano nei movimenti della dan- 
za come nelle primitive esecuzioni dell’arte figurativa; e 
all’inizio questi elementi rimangono 1 soli. 

Perciò anche il canto primitivo non diventa tale che grazie 
al ritornello, uniformemente ripetuto e sempre uguale. Nel 
momento in cui l’uomo primitivo traccia delle linee nel legno, 
il diletto della ripetizione ritmica lo porta subito a disporle 
simmetricamente. Non si trovano perciò mai ornamenti che 
constino di una sola figura, di un solo triangolo, per esempio; 
s’incontra sempre invece una pluralità di figure sovrapposte o 
giustapposte, oppure, ciò che indica già uno sviluppo ulteriore, 
sovrapposte e giustapposte contemporaneamente. Se ora que- 
sti ornamenti, a cagione del crescente piacere dell’esecuzione, 
vengono sviluppandosi, ne nascono spontaneamente figure 
che appaiono realmente analoghe agli oggetti più diversi. 
Questo effetto è poi accresciuto dalla ripetizione di queste fi- 
gure. In un solo quadrato con gli angoli posti verticalmente e 
orizzontalmente il Bakairi difficilmente potrebbe rappresen- 
tarvi un’ape; ma in una serie di simili quadrati noi stessi po- 
tremmo rappresentarci uno sciame di api. Nascono così analo- 
gie con animali, piante, fiori; e questi ultimi specialmente, su- 
scitano, per la loro forma simmetrica, delle associazioni 
coll’ornamentazione geometrica. L’animale tuttavia attrae 
maggiormente l'attenzione. La selvaggina che deve essere ab- 
battuta viene scalfita sull’arco o sulla cerbottana; e questo è un 
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mezzo magico per attirare l’animale davanti all’arma. Dopo 
questi confronti si comprende ora facilmente la dichiarazione 
dei Senoi e Semang, che i disegni sopra i pettini delle loro 
donne siano contromalie per le malattie. I due casi rappresen- 
tano le due forme dell’incantesimo, concretate, ancora nei più 
alti stadi della civiltà, l'una nell’amuleto e l’altra nel talisma- 
no; la difesa contro il pericolo e l’aiuto per le proprie imprese. 
Ed è pure facilmente comprensibile ora che quei complessi 
ornamenti sui pettini delle tribù di Malacca, siano interpretati, 
grazie ai noti processi di assimilazione psichica, come esseri 
viventi, siano essi di forma animale o vegetale, nei quali si 
proiettano d’altra parte i dèmoni delle malattie. Questi dèmoni 
sono esseri non mai visti, e appunto perciò la fantasia, sotto il 
dominio della paura, può dare ad essi le forme più stravaganti. 
Infatti ciò accade ancora nelle produzioni artistiche di taluni 
popoli di media civiltà. Gran parte delle maschere che noi tro- 
viamo diffuse presso i popoli più svariati hanno la stessa ori- 
gine. In generale sono quasi sempre delle maschere di animali 
o di uomini, atteggiate a smorfie paurose, che trovano applica- 
zione come demoni spaventevoli di questa specie. Quanto più 
liberamente la fantasia lavora, tanto più facilmente si può ve- 
dere la rappresentazione del dèmone in qualunque ornamento, 
mentre nel contempo la ricchezza dei disegni ornamentali fa- 
vorisce il bisogno di distinguere un gran numero di tali dèmo- 
ni, cosicché una donna dei Semang o Senoi porta sul suo capo 
tutte le possibili malattie nelle loro figurazioni demoniache. 
Infatti lo stesso dèmone, secondo una vecchia regola magica, 
può cagionare la malattia e d’altro lato proteggere contro di 
essa. Come nell’immagine c’è l’oggetto stesso, così anche qui 
il disegno che lo rappresenta e lo significa è il dèmone stesso 
della malattia. Chi lo porta con sé, è sicuro dai suoi attacchi. 
Lo stesso legame unisce la malìa e la contromalìa. Lo stregone 
che compierà la contromalìa dev’essere anche capace della 
malìa. L'una e l’altra non sono che forme diverse di una stessa 
causalità magica derivata dall'emozione della paura e dello 
spavento. 
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Riassumendo quanto abbiamo appreso dall’arte del dise- 
gno dei primitivi possiamo formularne il risultato in questa te- 
si: quest'arte è propriamente un’arte magica e ornamentistica. 
Con ciò vengono indicati i due motivi dai quali essa scaturisce 
e che hanno, a quanto consta, agito di conserva fin dall’inizio. 
L'esecuzione di semplici linee in ripetizione uniforme e sim- 
metrica deriva da quella uniformità di movimenti che trova già 
la sua espressione nella danza e prima ancora che nella danza, 
nel camminare e nel correre. A ciò che ha creato, il disegnato- 
re stesso attribuisce poi un significato occulto. 

La meraviglia per la sua creazione si associa al piacere 
dell’esecuzione e questa meraviglia per l’immagine da lui 
stesso creata e vivificata e trasformata dalla fantasia, la muta 
in un oggetto magico. Le immagini che si portano sul corpo o 
che si son tracciate sugli oggetti d’uso proteggono contro le 
malattie e gli altri inconvenienti o assicurano alle armi e agli 
utensili la loro efficacia. 

Di contro a questo quadro di un’arte puramente magica e 
ornamentale potrà certamente, in sulle prime, stupirci il caso 
di una tribù, per tutti gli altri aspetti veramente primitiva, che 
nelle sue manifestazioni artistiche ha superato di molto questo 
primo stadio ed ha seguito, a quanto pare, una via assoluta- 
mente diversa per giungere all’arte: è la tribù dei Boscimani. 
Per le tribù sopracitate non si può assolutamente parlare di 
un'arte della pittura e ancor meno della riproduzione di oggetti 
o dei loro raggruppamenti, e particolarmente di ammali o an- 
che, in minor proporzione, di uomini, che oltrepassi mai 
l’accenno al singolo oggetto; una tale arte noi la incontriamo 
invece presso i Boscimani. E ciò è tanto più caratteristico in 
quanto quell’arte magica ed ornamentale, sebbene si ritrovi in 
questa tribù sulle armi e sugli strumenti, vi ha però un’impor- 
tanza minima. La pittura dei Boscimani non è evidentemente 
arte magica né ornamentale. 

Originariamente queste immagini devono esser sorte nelle 
caverne; almeno, se ne sono trovate molte nelle caverne. Si è 
già accennato più addietro all’importanza di quest’abitazione 
primitiva per le origini di un’arte memorativa. Dove le im- 
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pressioni esterne mancano, come nella caverna, la fantasia è 
tanto più eccitata a fissare il ricordo in un'immagine obbietti- 
va. Nella loro essenza le più semplici di queste immagini as- 
somigliano ai disegni e alle pitture dei nostri bambini. Pos- 
siamo tuttavia distinguere chiaramente due gruppi: le une son 
del tutto primitive; le altre, più perfezionate, ritraggono spesso 
con efficacia alcuni animali, la giraffa, per es., che probabil- 
mente a causa del suo lungo collo è un soggetto preferito, e 
l’alce. È vero che gli animali quadrupedi sono magari ritratti 
di profilo con due sole gambe, ma la maggioranza di queste 
figure si eleva notevolmente al disopra di questa maniera in- 
fantile di disegnare. Fin dalle origini per questa pittura si sono 
usati dei pigmenti minerali, specialmente sanguigna, lapislaz- 
zuli, ecc. 

Si incontrano anche combinazioni di questi pigmenti, co- 
sicché quasi tutti i colori sono rappresentati. Ora si potrebbe 
naturalmente pensare che queste immagini di animali abbiano 
qui lo stesso significato di quei disegni d’animali incisi 
sull’arco del primitivo per assicurare all’arma il suo bersaglio. 
Ma già la regione in cui questa pittura si è diffusa, aliena dalla 
caccia e dalla guerra, contraddice a tale supposizione. E a 
maggior ragione ciò può dirsi delle scene prese dalla vita vis- 
suta e rappresentate nelle pitture più abili. 

Una di queste rappresenta, per es., un incontro di Bosci- 
mani coi bianchi, il che è riconoscibile in parte per il diverso 
colore e in parte per la diversa statura delle figure. Un’altra, 
diventata famosa, illustra come i Boscimani rubino il bestiame 
alle tribù Bantù. 

I Bantù sono grandi figure, i Boscimani piccole figure che 
portano via, in una scena movimentata, gli animali, mentre i 
Bantù, malgrado 1 loro grandi passi, rimangono assai addietro. 
Si scorge nello schizzo la gioia dell’artista primitivo per il 
colpo ben riuscito. Questa non è arte magica; qui ci troviamo 
invece certamente dinanzi alle prime produzioni di un’arte 
memorativa. Colui che ha dipinto questi quadretti vuol anzi- 
tutto richiamare alla memoria e rappresentare a sé stesso ciò 
che ha vissuto e conservare poi queste scene alla memoria dei 
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suoi compagni di tribù. È quindi questa un’arte memorativa in 
doppio senso: dalla memoria risorge ciò che è stato vissuto e 
per la memoria il passato dev'essere conservato. Quest’arte è 
però ancora primitiva in quanto che non si è ancora elevata al 
grado di arte imitativa. Non è un’arte in cui l’oggetto è ripro- 
dotto nell’immagine che si traccia per diretto confronto. 

In questo modo imita un moderno ritrattista o paesista. 
Negli stadi primitivi, anche quando l’arte riesce a superare lo 
stadio magico e ornamentale, non c’è che un’arte memorativa. 
Il Boscimano non ha presenti gli oggetti da ritrarre, ma ese- 
guisce i suoi schizzi ricavandoli dalla memoria. Del resto la 
caverna, che è la culla e un laboratorio così appropriato 
dell’arte memorativa, esclude già per sé stessa l’arte imitativa. 
Come possono ora le tribù primitive dei Boscimani essere 
pervenute a queste manifestazioni artistiche già relativamente 
evolute - non foss’altro che per la eliminazione dei motivi 
magici - e da apprezzarsi tanto più in quanto le tribù africane 
limitrofe non hanno raggiunto questo stadio? Poiché tanto gli 
Ottentotti, come i Besciuani e i Bantù, quanto a capacità arti- 
stiche stanno molto al di sotto dei Boscimani che sono invece 
di molto inferiori ad essi in tutti gli altri campi. Possiamo noi 
dire con altrettanta attendibilità, di quest'arte memorativa, 
quanto abbiamo detto per l’arte magica e ornamentale delle 
tribù di Malacca e di Ceylon, e cioè che essa sia sorta autocto- 
na, come la danza, da motivi originari e analoghi? Per rispon- 
dere a tale questione importa anzitutto di sapere quale sia l’età 
di queste produzioni artistiche. Risalgono esse, come può sup- 
porsi dell’ornamentazione dei Wedda o delle tribù di Malacca, 
ad un remotissimo passato? Due fatti provano invece anzitutto 
che esse sono creazioni relativamente recenti. In primo luogo 
si scorgono nelle loro pitture degli animali che i Boscimani 
hanno conosciuto tutt'al più dalla fine del secolo XVII, parti- 
colarmente il cavallo e la pecora. Questi animali sono, è vero, 
giunti alla Colonia del Capo già fin dal secolo XVI, ma è evi- 
dente che non son pervenuti che più tardi a quelle tribù. Il se- 
condo punto è il curioso particolare che questi pittori primitivi 
usano in sostanza gli stessi strumenti che gli Europei. Attual- 


117 


mente quest'arte, a causa del deperimento e della lenta distru- 
zione di questa razza, è quasi del tutto scomparsa. Ma gli 0g- 
getti trovati ci mostrano che i pittori avevano una paletta, una 
lastra di pietra, sulla quale mescolavano ì loro colori, come 
pure un pistillo di pietra col quale facevano la mescolanza. Per 
stendere i colori usavano pure pennelli improvvisati con sottili 
schegge di ossa o si contentavano magari di stenderli con un 
dito. 

Tutti questi son particolari che non risalgono certo a tempi 
remoti. Delle produzioni artistiche non possono poi concorda- 
re in tali e tanti particolari se non hanno in certo modo comu- 
ne l’origine. Aggiungasi d’altra parte che i quadretti conserva- 
ti non paiono per la foro natura risalire al di là di 60-70 anni. 
Dobbiamo quindi concludere che quest'arte non è primitiva, 
ma che è stata importata come molte altre cose possono pene- 
trare nel dominio di una tribù primitiva. 

Se il racconto biblico della creazione poté penetrare, nelle 
sue parti essenziali, nelle tribù Andamanesi, che sono per altro 
rispetto primitive, perché non potrebbe un artista europeo, 
viaggiatore, esser giunto presso i Boscimani, prima che ad essi 
pervenissero altri elementi della civiltà europea? Comunque lo 
sviluppo di questa pittura comprova la esistenza di una note- 
vole disposizione naturale. E questo ci conduce all’ultimo te- 
ma della psicologia del primitivo, alla questione cioè delle sue 
disposizioni spirituali in generale. 


9 - Qualità intellettuali e morali del primitivo 

Per giudicare delle qualità spirituali di una razza o di una 
tribù non basta l’osservazione di uno o più individui; il giudi- 
zio non può fondarsi che sull’insieme delle qualità spirituali 
obbiettivate nella lingua, nel costume, nel mito, nell’arte. Tut- 
tavia per riuscire ad una valutazione delle disposizioni spiri- 
tuali di un popolo o di una stirpe noi dobbiamo raccogliere an- 
che le manifestazioni spirituali dei singoli individui. Poiché in 
fatto di disposizioni spirituali non si deve prendere in conside- 
razione soltanto ciò che è effettivamente raggiunto o realizza- 
to, ma anche ciò che può eventualmente esserlo. Ora il punto 
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di vista qui è diverso a seconda che si tratti, per non limitarci 
che ai due aspetti più importanti e fondamentali, di una valu- 
tazione intellettuale e morale. Le qualità intellettuali - nel sen- 
so più lato - e quelle morali, non sono però soltanto di gran- 
dissima importanza: esse hanno anche, generalmente, una 
propria e diversa evoluzione. Per la valutazione dell’evolu- 
zione spirituale e dei rapporti di quei suoi due fattori, gli stadi 
primitivi della civiltà umana sono perciò di gran momento. 

Se ora noi consideriamo le condizioni generali della cultu- 
ra dell’uomo primitivo, dovremmo naturalmente ammettere, 
dopo la constatazione dei miseri mezzi materiali di questa cul- 
tura e della mancanza di ogni impulso al loro perfezionamen- 
to, che anche le capacità intellettuali di queste tribù siano ri- 
maste ad uno stadio evolutivo alquanto inferiore. Come a- 
vrebbe potuto il Boscimano - ci si è infatti domandato - igno- 
rare da parecchio tempo le armi da fuoco, che gli erano altret- 
tanto accessibili come alle tribù limitrofe, se non avesse 
un'intelligenza inferiore? E maggiormente ciò può dirsi dei 
Negritos delle Filippine o dei Wedda di Ceylon. Come sareb- 
bero potuti rimanere, per interi decenni, vivendo in mezzo a 
tribù più civili, sempre allo stesso stadio, se le loro capacità 
intellettuali non fossero realmente più limitate di quelle dei lo- 
ro vicini? Noi dobbiamo tuttavia distinguere e tener presenti 
qui due momenti che sono per tale questione risolutivi. Il pri- 
mo è la mancanza di bisogni del primitivo, favorita per di più 
dallo scarso traffico coi suoi vicini. Inoltre devesi aggiungere 
che fino ai tempi recenti, che hanno portato non pochi muta- 
menti anche in quelle regioni, il primitivo dei tropici trovava 
nelle sue foreste selvaggina ed alimenti vegetali, materiale per 
il vestimento e l’adornamento in gran copia, cosicché egli non 
ora stimolato a procacciarsi dei mezzi meno rudimentali per la 
soddisfazione dei propri bisogni. La caratteristica di maggior 
rilievo nel primitivo è lo stato di soddisfazione; in ciò sono 
concordi tutti gli studiosi delle tribù, rimaste ancor oggi primi- 
tive, di Malacca e di Ceylon. Egli non è tormentato dal deside- 
rio, perché tutto ciò che gli può occorrere lo trova nel suo am- 
biente immediato o lo sa trarre, con metodi tramandatigli da 
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un lontano passato, dal materiale naturale a sua disposizione. 
Perciò 1 Senoi e Semang, non meno dei Wedda, disprezzano 
come rinnegati le tribù di meticci che si sono incivilite grazie 
alla fusione coi Malesi o coi Singalesi e Tamili, e rimangono 
saldamente fedeli alla tradizione. A questa mancanza di biso- 
gni si unisce poi la lunga e invariata persistenza delle forme di 
vita, rafforzata ancora dal lungo isolamento. Infatti quanto più 
a lungo è invalso presso un popolo un complesso di costumi e 
di abitudini, tanto più difficilmente esso potrà essere mutato. 

Occorreranno prima grandiosi rivolgimenti, guerre o mi- 
grazioni, perché un cambiamento vi possa avvenire. Vedremo 
fra poco come tutti i profondi mutamenti di una civiltà nasca- 
no dalle mescolanze, dalle migrazioni e dalle guerre. Le tribù 
rimaste ancor oggi quasi primitive conducono da tempo incal- 
colabile un’esistenza pacifica. È vero che il singolo può occa- 
sionalmente uccidere un altro individuo, se insidia la sua don- 
na o invade il suo dominio di caccia; ma a prescindere da que- 
sti casi il primitivo, finché non è costretto a difendersi da in- 
vasori, non conosce le armi che come strumenti per la caccia. 
Noi possiamo dunque rovesciare l’antico quadro della guerra 
di tutti contro tutti, tracciato da Hobbes per lo stato di natura: 
lo stato di natura è uno stato di pace, finché non lo distruggo- 
no perturbazioni esterne, fra le quali principale è il contatto 
con una civiltà superiore. L’uomo allo stato di natura cade ge- 
neralmente vittima, più che della civiltà avanzata, della barba- 
rie e della mezza civiltà; la quale, una volta scatenata la guerra 
per il possesso del territorio e dei mezzi di sussistenza, può 
trascorrere molto al di là dei limiti solitamente assegnati a 
queste imprese. La guerra di sterminio contro i Pellirosse è 
stata condotta dai pi puritani della Nuova Inghilterra con armi 
diverse ma non migliori di quelle che oggi adoperano gli Ot- 
tentotti e gli Erero contro i Boscimani, o i Mombuttù contro i 
Negritos dell’ Africa centrale. 

Queste condizioni della persistenza ad uno stesso stadio, 
risalenti ad un’epoca remotissima, caratterizzano lo stadio 
primitivo e determinano quella uniformità con cui esso si pre- 
senta nelle più diverse regioni, ma non possono ancora indurci 
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a concludere che entro lo stretto orizzonte che costituisce il 
mondo del primitivo, la sua intelligenza sia inferiore a quella 
dell’uomo civile. Si pensi ai mezzi che egli sa impiegare per 
spiare la selvaggina, per cacciarla o tenderle degli inganni: ciò 
dimostra tanto la sua capacità di osservazione come la sua ca- 
pacità di riflessione. Così il Boscimano, per prendere la grossa 
selvaggina, scava delle fosse nel suolo con una parete diviso- 
ria nel mezzo e le copre poi di fogliame. Quando l’animale vi 
è caduto la parete divisoria serve ad impedirgli ogni mezzo di 
uscita poiché due gambe dell’animale si trovano a sinistra e 
due a destra di essa. Gli animali più piccoli vengono presi con 
inganni e con cappi analoghi a quelli in uso da noi. I Negritos 
delle Filippine si servono pure di un metodo ingegnosissimo 
per impossessarsi del miele selvatico sugli alberi senza essere 
incomodati dalle api. Essi accendono ai piedi dell’albero un 
fuoco che produce un fumo abbondante, in mezzo al quale uno 
di essi sale sull’albero e porta via l’alveare. Il ladro è così reso 
invisibile alle api dal fumo che le ha allontanate. In tal modo 
si impadroniscono del più prezioso dei loro mezzi di sussi- 
stenza. E quant'è ancor più grande la forza inventiva che 
l’arco e la freccia, certamente già costruiti dai primitivi, pre- 
suppongono! Noi abbiamo visto, è vero, che non è affatto 
un'invenzione ricavata dal nulla, che anzi vi hanno cooperato 
svariati momenti dell'esperienza e probabilmente anche idee 
magiche, come nell'impennare la freccia, ma la combinazione 
e la sintesi di questi elementi per trarne l’arma più efficace per 
la vita primitiva è una realizzazione ammirevole che non è 
punto inferiore, come operazione intellettuale, all’invenzione 
delle moderne armi da fuoco. Vi sono inoltre le testimonianze 
degli osservatori sulle capacità generali di queste razze. Una 
maestra missionaria di Malacca, che istruiva nella sua scuola 
Cinesi, Senoi e Malesi insieme, metteva, quanto a capacità, i 
Cinesi in prima linea, i Senoi in seconda, e per ultimi i Malesi, 
che passano tuttavia per una razza relativamente ben dotata. È 
certo questa una graduatoria che può essere più o meno casua- 
le; ma noi possiamo sempre dedurne che le doti intellettuali 
dell’uomo primitivo in sé considerate si avvicinano a quelle 
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dell’uomo civile. Soltanto egli applica queste capacità in una 
sfera più limitata ed il suo orizzonte è realmente più limitato 
appunto perché egli si sente soddisfatto nella sua limitatezza. 
Con ciò non è naturalmente detto che non ci sia stata 
un'epoca, e senza dubbio c’è stata, in cui l’uomo si trovava in 
uno stadio ancora inferiore di capacità intellettuale, uno stadio 
in cui egli era più vicino ad uno stato animale precedente quel- 
lo umano. Ma questo primo e remoto passo dell’evoluzione 
umana non è accessibile alla nostra indagine. 

Come stanno ora le cose per i caratteri morali dell’uomo 
primitivo? A questo punto noi dobbiamo distinguere rigoro- 
samente quelle tribù che hanno vissuto fino ad ora senza rice- 
vere influenze di sorta dal di fuori, dalle altre che campano tri- 
stemente la loro vita combattendo da lungo tempo contro i po- 
poli vicini più civili. Dove il primitivo vive ancora indisturba- 
to dai popoli limitrofi - e sono tipici, a questo riguardo, i 
Wedda primitivi di Ceylon e le tribù indigene della Penisola di 
Malacca - ci si presenta un quadro del tutto diverso da quello 
che ci offre il primitivo nella necessità di difendersi dai suoi 
vicini. Per quelle tribù di Malacca e di Ceylon le tribù di me- 
ticci, un poco più civili, costituiscono una specie di zona di i- 
solamento protettore: in Malacca contro i Malesi, a Ceylon 
contro i Singalesi e i Tamili. Questi meticci son disprezzati, 
tanto che essi stessi evitano di entrare in relazione colle tribù 
rimaste primitive e formano così tutt'intorno a queste ultime 
una trincea contro la penetrazione della civiltà. Di guisa che 
questi primitivi vivono ancora indisturbati la loro remota esi- 
stenza. E qui le testimonianze degli osservatori imparziali af- 
fermano concordemente: il primitivo è aperto, onesto, la men- 
zogna gli è sconosciuta, come il furto. Certamente egli può es- 
ser fortemente agitato dalla sua affettività, e se qualcuno insi- 
dia la sua donna sarà inesorabilmente colpito da una freccia 
avvelenata, né più né meno del cacciatore estraneo che, non 
richiesto, penetra nel suo dominio di caccia. Tutto ciò non av- 
viene per una qualunque norma giuridica, che naturalmente 
non vi può essere; ma il costume approva questo procedimen- 
to speditivo. Con Guglielmo Schmidt, per il quale ì primitivi 
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rappresentano l’infanzia dell’umanità in quanto sono dotati 
dell’innocenza infantile, molti studiosi hanno visto in tutti 
questi tratti di una genuina cultura primitiva uno stato di alta 
moralità. Tuttavia la valutazione morale di un uomo e lo stes- 
so suo carattere morale sono in realtà dipendenti dalle condi- 
zioni esteriori in mezzo alle quali egli vive, come lo prova ap- 
punto questo esempio. Siccome l’uomo primitivo vive indi- 
sturbato da influssi esterni, non ha neppure nessun motivo di 
dissimulare alcunché, e la sua onestà e franchezza non gli si 
possono dunque ascrivere a mento particolare; e per ciò che 
riguarda il furto, come si può divenir ladri dove non esiste af- 
fatto proprietà? Può bensì accadere che qualcuno prenda e usi 
per qualche tempo le armi di un compagno. Ma è questo un at- 
to tanto più lecito in quanto ognuno può fabbricarsi arco e 
freccia. Lo stesso può dirsi del vestimento e degli ornamenti. 
Così, anche questa moralità, più che altro negativa, del primi- 
tivo, è determinata dalla mancanza di bisogni, dall’assenza di 
ogni stimolo ad azioni che noi consideriamo immorali. Un in- 
flusso positivo acquista qui la rigorosa monogamia, che è for- 
se stata derivata e conservata dallo stato naturale preumano. 

Il quadro morale del primitivo in continua lotta coi popoli 
finitimi è invece del tutto diverso. Quivi, come Emin Pascià e 
Stuhlmann osservarono presso i Negritos del Nilo Superiore, 
le qualità predominanti sono la paura, in prima linea, e poi la 
malizia e la perfidia. Ma possiamo stupircene sapendo che la 
carne di questi pigmei è particolarmente pregiata dagli antro- 
pofagi Mombuttù, loro vicini, a tal punto che la caccia di que- 
sti ultimi a questa selvaggina umana non è frenata se non dalla 
paura delle frecce che i Pigmei saettano dai loro nascondigli? 
Qui non si può naturalmente parlare né di franchezza né di o- 
nestà; e anche il furto in simili condizioni di vita è un’azione 
giustificata. Dove il Negrito trova qualche cosa che egli può 
prendere, lo prende. Non accade diversamente presso i Bo- 
scimani dell’ Africa del Sud, che si trovano nella stessa neces- 
sità di fronte ai Bantù e agli Ottentotti. i Boscimani sono i più 
famigerati ladri del Sud-Africa. Quel quadretto di cui parlam- 
mo più addietro, che celebrava e tramandava alla memoria un 
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furto di bestiame ne è una testimonianza significativa. Il Bo- 
scimano è astuto e perfido e ruba ogni volta che può. E che al- 
tro potremmo anche qui aspettarci se pensiamo che gli Otten- 
totti e i Bantù tolgono ai Boscimani l’unico loro mezzo di sus- 
sistenza, la selvaggina, che essi abbattono colle armi da fuoco 
come abbattono i Boscimani stessi quando tentano di difen- 
dersi? 

Concludendo: l’intelligenza del primitivo è indubbiamente 
limitata in una angusta sfera di manifestazioni; entro questi 
limiti essa non è però di molto inferiore a quella dell’uomo ci- 
vile. La sua moralità dipende alle condizioni esterne in cui vi- 
ve. Dove egli campa liberamente la sua vita, si potrebbe quasi 
chiamare il suo stato uno stato ideale, poiché egli ha ben pochi 
stimoli ad azioni immorali, nel senso che noi diamo a queste 
parole. Dove invece egli è oppresso e perseguitato, è privo di 
ogni freno morale. Questi particolari sono degni di essere rile- 
vati perché mostrano già nelle più semplici condizioni 
l’enorme influenza della vita esteriore nella evoluzione dei ca- 
ratteri morali. 
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CAPITOLO I 


IL PERIODO TOTEMISTICO 


1. - Caratteri generali del totemismo 

Dicendo «periodo totemistico» noi estendiamo un concet- 
to il cui termine è stato preso alla lingua degli Odschibwà, o - 
come gli Inglesi chiamano questa tnbù - Indiani Chippewa. 
Presso questi Indiani, appartenenti alla razza dell’ Algonchino, 
il vocabolo «totem» indicava sopratutto un concetto di gruppo. 
Due uomini che appartengono allo stesso totem sono membri 
di un gruppo della stessa tribù o dello stesso clan, come gli et- 
nologi inglesi sogliono chiamare le suddivisioni di una tribù, 
togliendo tale denominazione dall’ordinamento a clan 
dell’ Alta Scozia. La tribù si suddivide in più clan e ogni clan 
può comprendere più totem. Il nome del totem è di regola il 
nome di un animale. Così vi era in America un totem-aquila, 
un totem-volpe, un totem-cervo, ecc. Tali animali distingue- 
vano gli uni dagli altri determinati clan di una tribù. In altre 
regioni, in Australia, per es., questi nomi servono di contras- 
segno ai singoli gruppi entro uno stesso clan. Vi è poi un con- 
cetto che suole connettersi all’insieme di questi caratteri. 
L’animale totem vale come animale antenato del rispettivo 
gruppo. Il «totem» vien così ad essere da un lato un nome di 
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gruppo e dall’altro un nome di discendenza; e in quest’ultima 
accezione esso ha un significato mitologico. Tutte le applica- 
zioni di questo concetto si intrecciano e si combinano, e alcuni 
di questi significati possono quasi scomparire, cosicché in 
molti casi i totem sono diventati una mera nomenclatura gene- 
alogica, mentre in altri l’idea della discendenza o il significato 
rituale del totem sono rimasti predominanti. Questo concetto 
ha avuto una tale estensione, da interessare direttamente o in- 
direttamente tutta quanta la civiltà, tanto che si può chiamare 
totemistico l’intero periodo che è caratterizzato da quella civil- 
tà. 

Infatti, già nella sua significazione originaria, cioè di no- 
me per un gruppo di membri di una suddivisione della tribù o 
per questa suddivisione stessa, il concetto di totem è connesso 
a fatti che contraddistinguono questo periodo dalla cultura ve- 
ramente primitiva: la suddivisione della tribù e la sua organiz- 
zazione. Non è più l’orda, in cui gli uomini si trovano uniti so- 
lo casualmente o all’occasione di un’impresa, finita la quale 
essi tornano a separarsi; non è più soltanto la singola famiglia 
che costituisce il punto d’unione degli individui; ma è la parte 
della tribù, derivata da una determinata regolare suddivisione 
o meglio articolazione della tribù e sottoposta a certe norme di 
costume. A queste norme e al loro radicarsi nelle credenze e 
nel sentimento dei membri della tribù va connesso il fatto che 
l’animale totem originariamente non è soltanto considerato 
come un nome per un gruppo di membri della tribù, ma pos- 
siede invece spesso anche il valore di capostipite del rispettivo 
gruppo della tribù. Gli antenati ammali sarebbero dunque pre- 
ceduti a quelli umani. Inoltre, questi antenati animali fruisco- 
no di un culto. Anche il culto degli antenati comincia perciò, 
non con gli antenati umani ma col culto degli animali, il quale, 
a prescindere da determinate cerimonie o feste rituali, si mani- 
festa dapprincipio sopratutto nella condotta verso l’animale: 
non un solo animale, ma ogni rappresentante di quella stessa 
specie è in un certo grado un animale sacro. È proibito ai 
membri di quel gruppo-totem di cibarsi della carne 
dell’animale totem, o per lo meno ciò non gli è concesso che 
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in determinate circostanze. A questa proibizione contrasta il 
fatto opposto, importante in questo complesso di costumi, che 
in talune circostanze ha luogo una specie di pasto rituale della 
carne dell’animale totem. Nell’uno e nell’altro caso si vede 
che l’animale totem è una cosa sacra. Mentre questo significa- 
to del concetto di totem si afferma e prevale, si estende poi, 
specialmente nei suoi motivi ed effetti cultuali, alle piante e 
occasionalmente alle pietre o ad altri oggetti inanimati. 
Parallelamente alle manifestazioni del totemismo si svolge 
sin dall’inizio la forma della suddivisione della tribù. Secondo 
questa forma ogni tribù è dapprima generalmente divisa in due 
metà e, successivamente, per divisione di queste, in un mag- 
gior numero di clan, che possono alla loro volta dirompersi in 
sotto-clan o in singoli gruppi totemistici. Ciascuno di questi 
gruppi suole avere in origine un determinato animale od 0g- 
getto totem sacro. Il lato sociale più importante di questa dif- 
ferenziazione della tribù sta in ciò che per essa sorgono e si 
stabiliscono certe norme di costume riguardanti le relazioni 
dei singoli gruppi fra di loro. Fra queste norme stanno in pri- 
ma linea quelle riguardanti il matrimonio. La suddivisione del- 
la tribù è dunque connessa con un fatto importantissimo che si 
affaccia per la prima volta nel periodo totemistico: con 
l’esogamia. Negli stadi affatto primitivi ogni membro della 
tribù poteva unirsi a qualunque donna della tribù, e all’inizio, 
come lo provano i Wedda, non si escludeva neppure il matri- 
monio fra consanguinei. Nell’orda primitiva regna quindi la 
«endogamia», con la qual cosa non si deve già intendere uno 
stadio in cui il matrimonio abbia luogo esclusivamente entro 
la stretta cerchia dei consanguinei, ma uno stadio in cui era 
possibile anche fra stretti parenti e persino fra fratelli e sorelle. 
L’esogamia, strettamente congiunta con la suddivisione della 
tribù, consiste invece in ciò che i matrimoni sono permessi 
soltanto fra membri appartenenti a diversi gruppi della tribù. 
Un membro di un dato gruppo non può contrarre matrimonio 
con un altro del suo gruppo, ma solo con una persona di altro 
gruppo. Attraverso questo fatto la suddivisione della tribù si 
riconnette in modo multiforme al costume, poiché grazie al 
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matrimonio si riconnette a tutti gli atti collegati al matrimonio, 
alla nascita ed alla morte ed alle rappresentazioni inerenti, alle 
cerimonie di consacrazione con le quali il giovane viene ac- 
colto nella società degli adulti. Al significato magico che 
l’animale totem assume si riconnette tosto la formazione di 
speciali associazioni che si uniscono sotto la protezione di un 
animale totem e dalle quali derivano quelle associazioni per il 
culto esteriore, che alla loro volta compenetrano poi profon- 
damente ogni manifestazione della vita. Sorte forse origina- 
riamente da quelle associazioni maschili citate più addietro, 
esse si accentrano intorno all’animale totem e al suo culto. 

A questo influsso sulle relazioni fra i due sessi concorrono 
anche svariate altre ramificazioni dell’idea di animale totem. 
Come ogni singolo gruppo della tribù si sente legato al culto 
del totem, così anche il singolo individuo può adottare un suo 
proprio animale protettore. Dal totem di tribù si sviluppa il to- 
tem individuale; l’uno e l’altro sesso, uomini e donne posseg- 
gono il loro totem particolare. 

Sono come irradiazioni dell’idea di totem, nelle quali il 
concetto talora si allarga e talora si svolge unilateralmente, in 
una data direzione. Uno di questi fenomeni che durante il pe- 
riodo totemistico acquistarono particolare rilievo è il crescente 
influsso delle individualità dirigenti. Questo già avveniva, è 
vero, nell’orda primitiva in occasione di certe imprese; ma 
soltanto la organizzazione della tribù mostra una direzione du- 
ratura da parte di uno o più individui che si suddividono tale 
compito. Comincia così i/ governo di un capo come ordina- 
mento regolare, creato dal totemismo, e che diverrà presto uno 
dei motivi della sua decomposizione. Poiché dal governo di un 
capo procede l’organizzazione politica; che culmina nello sta- 
to e distrugge l’ordinamento a tribù pur essendone essa stessa 
un ultimo prodotto. 

Con l’accresciuta compattezza fra 1 membri della tribù 
comincia poi la guerra delle tribù. Finché l’uomo primitivo 
rimane relativamente isolato da altri popoli e specialmente da 
quelli di un altro grado di coltura, vive generalmente in uno 
stato di pace. Può bensì accadere che il singolo individuo ri- 
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volga le armi contro un altro, ma la guerra fra tribù non esiste. 
Essa appare per la prima volta nel periodo del totemismo ed è 
appunto strettamente connessa con quella stabile differenzia- 
zione della società. La tribù si sente un’unità e, parimenti, 
all’interno di essa, ogni clan ed ogni gruppo. Così alcune tribù 
affini possono unirsi per imprese comuni; ma più spesso pos- 
sono anche scindersi e la guerra può sorgere fra di esse per 
contrastanti pretese sul dominio di un territorio o per un dispu- 
tato dominio di caccia. Questa guerra viene poi favorita dalle 
migrazioni delle tribù. Nuove tribù, e quindi tribù nemiche, 
sopraggiungono nelle loro migrazioni e cacciano gli abitanti 
dai loro territori. Guerra e migrazione ci appaiono così in 
stretta relazione. È dunque con la civiltà, o più precisamente, 
con questa primitiva società, come noi possiamo chiamarla per 
distinguerla dallo stadio ancora più primitivo dell’orda, che 
comincia la lotta fra le tribù e i popoli: la guerra. 

Di qui si svolge una serie di altri motivi. Il possesso della 
tribù sulla terra e la partecipazione del clan a tale possesso si 
rafforza e viepiù si distingue da esso la proprietà del singolo 
individuo. Il commercio, dapprima quasi del tutto limitato al 
baratto segreto, diventa libero e si allarga e diviene traffico 
della tribù. Con ciò si compiono grandi mutamenti nella civil- 
tà materiale. Strumenti, armi, vestimenta e ornamenti si perfe- 
zionano. Pervenuto a questo punto, il periodo totemistico con- 
duce da un lato ad una utilizzazione del suolo che il primitivo 
non conosce: cioè alla lavorazione di esso per mezzo di stru- 
menti di agricoltura. La marra, che sostituisce il bastone da 
scavare ed è azionata dall’uomo stesso, rimane di certo per un 
pezzo l’unico di tali strumenti. Da un altro lato comincia 
l'allevamento degli ammali e l’economia pastorale o nomade. 
Qui, sopratutto, possiamo scorgere uno stretto nesso fra 
l'allevamento degli animali domestici e il totemismo. L’ani- 
male che nel principio del periodo totemistico vien considera- 
to come un animale sacro si muta in un animale da lavoro. Es- 
so perde il suo dominio sull’uomo, acquista la qualità 
dell’utilità e perde a poco a poco il suo significato cultuale. 
Ma nel momento in cui l’animale sacro si muta in animale 
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domestico, cessa il periodo totemistico e comincia il periodo 
degli eroi e degli dei. 

Si vede da. questi semplici lineamenti, che non possono 
naturalmente offrire un quadro esauriente della complessità 
delle idee e dei costumi totemistici, come l’idea del totem, nel 
mentre informa di sé ogni parte e ogni manifestazione di quel- 
la società, si estende e si approfondisce fino al proprio annul- 
lamento. È appunto ciò che ci autorizza a chiamare quest’e- 
poca tutta quanta periodo totemistico. Tuttavia questo periodo 
è ancor meno nettamente delimitato del precedente periodo 
dell’uomo primitivo e difficile è segnarne con precisione 
l’inizio e la fine. L’uomo è primitivo finché egli rimane essen- 
zialmente limitato ai mezzi immediati che la natura stessa gli 
offre e al lavoro delle proprie membra. Già al suo inizio il pe- 
riodo totemistico supera invece questo stadio. L’or- 
ganizzazione della tribù e tutto ciò che vi si riconnette, la 
guerra, la migrazione, l’inizio delle relazioni commerciali li- 
bere, sono fattori di civiltà che superano, sin dal loro inizio, lo 
stadio primitivo. Perciò non possiamo tracciare nessun limite 
preciso del suo inizio e una tale demarcazione è ancor meno 
possibile per la sua fine. Il capo dell’età totemistica è il pre- 
cursore del sovrano dei tempi posteriori. Parimenti gli animali 
totem sono in senso lato, i precursori degli ammali della vita 
nomade o pastorale. E allora non si può affatto parlare, come 
per lo stadio primitivo, di una sola civiltà, bensì di una plurali- 
tà di civiltà, anzi di più strati di civiltà che talora coesistono e 
talora si sovrappongono e non hanno in comune che ì caratteri 
fondamentali dei periodo totemistico. Se si descrive nei carat- 
teri generici della sua civiltà una tribù dei Wedda di Ceylon, o 
dei Negritos delle Filippine, o una tribù delle foreste di Ma- 
lacca, si può confidare di averle descritte tutte, nei caratteri es- 
senziali. La cosa è invece affatto diversa per il totemismo, a 
cagione della molteplicità di forme e di epoche che la sua ci- 
viltà abbraccia. E anche se noi parliamo qui di strati di civiltà, 
ciò deve intendersi nel senso che ognuno di questi strati rac- 
coglie in sé, a sua volta, un gran numero di singole forme e 
gradi di civiltà. E d’altra parte la civiltà materiale, quale noi 
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possiamo studiarla nel vestimento e  nell’abitazione, 
nell’adornamento, negli strumenti e nelle armi, nel nutrimento 
e nella preparazione dei cibi, non procede affatto parallela- 
mente all’aspetto sociale della civiltà, che noi possiamo osser- 
vare nelle suddivisioni della tribù, nelle relazioni fra i sessi e 
nelle forme del potere. I popoli della Polinesia, che in conside- 
razione dei loro caratteri generali dovremmo ascrivere al peri- 
odo totemistico, non offrono che parzialmente, nella loro or- 
ganizzazione della tribù, i caratteri della società totemistica, 
ma negli altri aspetti della loro civiltà sono infinitamente supe- 
riori agli Australiani e a talune tribù della Melanesia che pos- 
seggono già una organizzazione sociale molto sviluppata, pur 
non elevandosi per il rimanente che poco al disopra dei popoli 
primitivi. Cosi i vari elementi ed aspetti che presentano le cul- 
ture totemistiche possono svolgersi con relativa indipendenza 
nonostante il loro reciproco influsso. E ciò vale sopratutto nel 
senso che i costumi e i culti totemistici più evoluti s’incon- 
trano già nei più bassi gradi della cultura, mentre scompaiono 
poi nei più alti. 


2 - Le sfere della civiltà totemistica 

È impossibile dare qui un quadro completo della varia ci- 
viltà esteriore delle popolazioni che possono in genere essere 
poste nell’ambito del totemismo. È questo un compito 
dell’etnologia; tale tentativo non avrebbe invece grande im- 
portanza per la psicologia dei popoli. Il caso era ben diverso 
nei riguardi dell’uomo primitivo: era allora indispensabile ap- 
profondire lo studio della civiltà esteriore perché strettamente 
connessa a motivi psichici, dai quali deriva ogni ulteriore evo- 
luzione. Ma tutto ciò muta profondamente col passaggio al pe- 
riodo totemistico. In esso cominciano ad agire delle forze 
completamente estranee a quei motivi fondamentali che muo- 
vono gli uomini fin dalle origini. Una condizione che è propria 
e peculiare a questo periodo e che non contava invece affatto 
presso le tribù primitive, è l’azione reciproca dei vari popoli di 
civiltà equivalente ma diversa qualitativamente, grazie alla 
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qual azione si combinano gl’influssi della migrazione e quelli 
concomitanti della guerra delle tribù. 

Ora, se noi, trascurando queste differenze qualitative, vo- 
gliamo introdurre un certo ordine in questo complesso mondo 
totemistico considerando alcuni momenti fondamentali della 
sua civiltà, possiamo distinguere tre grandi sfere, l’ultima del- 
le quali si suddivide alla sua volta in due domini specifica- 
mente differenti. Prescindiamo da quei resti di popolazioni di- 
spersi un po’ dappertutto sulla terra e appartenenti a stadi di- 
versissimi di civiltà per non considerare che le civiltà di masse 
etniche compatte: il grado più basso ci apparirà indiscutibil- 
mente quello rappresentato dal mondo australiano e da una 
parte delle popolazioni della Melanesia che si trovano 
nell’ambito dell’ Australia. Al di sopra di esso si innalza 
un’altra civiltà, molto diversa qualitativamente, ma nondime- 
no connessa alla prima da parecchie transizioni, offerte princi- 
palmente dalle regioni della Melanesia e della Micronesia: la 
civiltà malese-polinesica. A queste segue da ultimo un terzo 
stadio, che si divide a sua volta in due domini profondamente 
diversi, quello americano da un lato e quello africano 
dall’altro, ove si debbono considerare naturalmente soltanto i 
cosiddetti popoli primitivi di quei territori 0, più precisamente, 
le tribù che per 1 caratteri della loro evoluzione sociale e di 
quella religiosa specialmente debbono ascriversi alla cultura 
totemistica. 

Fra tutte queste civiltà, quella australiana, malgrado la 
struttura assai complessa del l’organizzazione delle tribù, si 
trova al grado più basso: dobbiamo subito rilevare la discre- 
panza che vi può essere fra le concezioni fondamentali totemi- 
stiche, con l’influsso immediato che esse hanno sulla organiz- 
zazione della tribù, e la cultura esteriore. Questa cultura este- 
riore appunto ci spiega come fino a questi ultimi tempi gli Au- 
straliani aborigeni siano stati considerati come il tipo 
dell’uomo primitivo. Anche l’ Australiano è un raccoglitore e 
un cacciatore e non conosce affatto né l’agricoltura né 
l’allevamento di animali. Gli stessi cani, che non mancano mai 
come animali domestici, sono appena usati come animali da 
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caccia. Ma sono anche i compagni dell’uomo. La donna au- 
straliana, col suo bastone da scavare in mano, va ancora in 
cerca di radici e di tuberi per il nutrimento. L’uomo vive anco- 
ra di caccia, e se la regione in cui si è trattenuto s’impoverisce, 
ne cerca un’altra. Manca pure ogni ragionata previdenza per il 
futuro. Il cibo viene direttamente preparato sul fuoco o nelle 
ceneri - poiché la cottura non è ancora praticata - e il fuoco 
vien acceso per sfregamento o per trapanazione, come appunto 
Faccende l’uomo primitivo. Lo stesso quadro offrono i suoi 
strumenti. 

Tuttavia vi è un'importante differenza: l’arma non è più la 
stessa. Questo cambiamento è l’indice di un grande rivolgi- 
mento che ha accompagnato l’inizio del periodo totemistico. 
L’arma del primitivo è una semplice arma da lancio (Fernwaf- 
fe) e consiste sopratutto nell’arco e nella freccia. Con 
quest'arma egli uccide la selvaggina o il suo nemico al varco. 
Ma una guerra fra tribù o fra parti di una tribù, una guerra in 
cui vengano a trovarsi di fronte più individui, non esiste; e con 
l’arco e la freccia è impossibile. Il fatto stesso che queste sono 
le sue sole armi dimostra lo stato di relativa pace della primi- 
tiva cultura. Ora le cose stanno ben diversamente in Australia. 
Qui l’armamento è nettamente distinto da quello dell’uomo 
primitivo: l’arco e la freccia sono in Australia quasi del tutto 
sconosciuti; non si trovano che nell’estremo Nord, dove sono 
probabilmente penetrati dalla Melanesia. Le armi peculiari so- 
no il «Wurfholz» e il giavellotto. Il «Wurfholz», curvato sem- 
plicemente o a guisa di «bumerang» - con la già descritta cur- 
vatura asimmetrica allo scopo del ritorno al punto di lancio - è 
un’arma da lancio; essa non serve veramente che alla caccia e 
al giuoco. Lo stesso può dirsi in parte del giavellotto, il quale 
ha peraltro subito un perfezionamento in quanto non viene più 
lanciato senz'altro con la mano, ma è portato su di un’assicella 
munita di una scanalatura. L’asta, acuminata da un lato, spor- 
ge da questa scanalatura ed è munita posteriormente di un bu- 
co per mezzo del quale essa vien fissata ad un cavicchio. A tal 
ufficio serve generalmente un dente di canguro. Quando l’asta 
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vien lanciata dall’assicella, questa le imprime la sua direzione 
e ne aumenta la portata grazie alla sua azione di leva. 

Accanto a queste armi si trovano ancora la lancia lunga e 
la clava, più adatte per la lotta corpo a corpo, e per questa lot- 
ta, appunto, di massima importanza, lo scudo. Esso non può 
affatto essere, come potrebbero ancora esserlo la lancia e la 
clava, uno strumento di caccia; lo scudo è una specifica arma 
da guerra. Quello degli Australiani è lungo e quasi sempre 
munito di un rialzamento nel mezzo. Esso copre tutto il corpo, 
mentre si assale il nemico coll’asta e con la clava. Questa 
forma di armamento rispecchia la guerra delle tribù. 

Un quadro essenzialmente diverso ci offre invece la se- 
conda grande sfera di civiltà totemistica, che noi non possia- 
mo, per vero, chiamare malese-polinesica che impropriamen- 
te. In essa, in un certo senso, noi siamo colpiti da un rivolgi- 
mento di ciò che il mondo australiano ci offre nei riguardi 
dell’organizzazione delle tribù in rapporto alla sua civiltà ma- 
teriale. Nell’ Australia una civiltà primitiva accanto a una pro- 
gredita organizzazione di tribù; nel dominio malese-polinesico 
un grado notevole di civiltà accanto ad una organizzazione di 
tribù in dissoluzione o nello stadio di trapasso a forme ulterio- 
ri di ordinamento sociale, in cui già appaiono distinzioni di 
classi e la supremazia di un capo. Evidentemente, qui entra in 
giuoco l’enorme mescolanza di stirpi, che ha agito qui molto 
più profondamente che in Australia; poiché oggi si è di certo 
superato il vecchio errore che l’ Australia fosse abitata da una 
popolazione omogenea. 

Anche qui hanno avuto luogo grandi migrazioni. Una raz- 
za della Nuova Guinea, specialmente la papuasica, ha avuto 
un particolare influsso, che raggiunse persino la sfera malese- 
polinesica. Perciò, sopratutto il Nord dell’ Australia centrale è 
stato influenzato dalla immigrazione papuasica. La stirpe dei 
Tasmani, ora estinta, rappresentava probabilmente un residuo 
delle primitive popolazioni indigene. Ma le migrazioni e me- 
scolanze di razze hanno ancor più profondamente mutato 
l’aspetto dei popoli che noi ascriviamo alla sfera di cultura 
malese-polinesica. 
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La quale, peraltro, si diversifica anch’essa in più grada- 
zioni, di cui le inferiori, diffuse nell’ambito delle popolazioni 
miste melanesiche si elevano in parte ancor poco al disopra 
della civiltà australiana, mentre esse presso i veri Malesi e Po- 
linesi raggiungono già stadi superiori di civiltà. L’etnologia 
non è ancora in grado di risolvere completamente gli intricati 
problemi di queste mescolanze etniche; e tanto meno, dunque 
può essere nostro compito l’addentrarci in tali questioni che 
pur incombono sulla trattazione del nostro argomento. Qui si 
tratterà soltanto di alcuni stadi principali che la civiltà materia- 
le di queste popolazioni presenta, prescindendo dalla quistione 
della razza e delle migrazioni delle tribù. Così noi vediamo i 
Negritos e 1 Papua in diverse parti della Melanesia scendere 
fino ai limiti dello stadio primitivo e anche al di sotto, allo 
stadio della società pretotemistica. Quelle, fra queste tribù, che 
recano in modo evidente 1 caratteri del periodo totemistico e si 
distinguono inoltre spiccatamente per caratteri etnici, 1 Papua 
della 

Nuova Guinea e delle Isole della «Via di Torres», non 
presentano che un minimo progresso sui primitivi, se pren- 
diamo in considerazione il loro modo di procurarsi il cibo e il 
vestimento ridotto al minimo e generalmente composto di e- 
lementi vegetali. Ma, come già presso gli Australiani, noi in- 
contriamo presso di loro un armamento che rivela la guerra e 
la migrazione; e non mancano inoltre altri tratti di una più 
evoluta civiltà. Per la prima volta presso i Papua, il bastone da 
scavare si converte nella marra per la lavorazione del suolo. In 
questa primitiva forma la marra è piegata ad angolo acuto ver- 
so il manico che la porta; e ciò corrisponde ad una lavorazione 
del suolo che non è ancora la posteriore aratura, ma consiste 
unicamente nel tracciare dei solchi nei quali si spargono i se- 
mi. In questo rudimentale strumento vi è già nondimeno, da 
più punti di vista, un grande progresso su quella semplice eco- 
nomia dei popoli raccoglitori che ha il bastone da scavare per 
unico strumento. L’uomo, che traccia i solchi con la marra, 
precede, ché il rompere il suolo richiede una forza maggiore, 
la donna lo segue coi semi ch’essa sparge nei solchi. Tutto ciò 
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implica le prime cure per il futuro e in pari tempo la prima la- 
vorazione in comune della terra; il raccogliere è lasciato di re- 
gola unicamente alla donna. Ma anche presso i Papua questo 
primo stadio dell’agricoltura non si trova che in alcune regioni 
e non si può neppure escludere che vi sia stato un influsso 
dall’esterno. 

Molto al disopra di questo stadio della razza papuasica si 
innalzano le popolazioni micronesiche, che per i loro caratteri 
etnici assumono una posizione intermedia fra il dominio me- 
lanesico e quello polinesico. Qui i motivi della migrazione e 
della mescolanza di razze diventano fattori sempre più impor- 
tanti della civiltà. Questi motivi sono già portati dalle migra- 
zioni delle tribù papuasiche e dei Negritos. Ed è uno dei più 
sorprendenti risultati della nuova etnologia l’aver scoperto 
delle tracce negritico-papuasiche in territori molto lontani dai 
loro luoghi di origine, come, ad es., nelle coste occidentali 
dell’Africa. Le tribù papuasiche hanno pure migrato attraverso 
l'Oceano Indiano. Dalla Nuova Guinea per la «Via di Torres» 
si stendono le tracce di una migrazione papuasica, avvenuta 
probabilmente a più riprese, verso il Nord dell’ Australia, dove 
pare che esse abbiano influito tanto sulla civiltà materiale 
quanto sull’ordinamento sociale e sui costumi. Sullo strato di 
popolazione negritica e papuasica, che si stratifica a sua volta 
in diverse mescolanze, s’innalza finalmente la massa delle po- 
polazioni malesi e polinesiche, largamente diffuse nelle regio- 
ni tropicali e sub-tropicali della terra. Da queste popolazioni, 
in considerazione della loro importanza per questo caratteristi- 
co sviluppo del totemismo, abbiamo più sopra preso il nome 
per tutta questa sfera di civiltà. Gli elementi etnici negritici e 
papuasici che si trovano sparsi qua e là nel vasto territorio di 
migrazione di queste stirpi sono, con ogni probabilità, resti di 
popolazioni autoctone, alcune delle quali in conseguenza del 
loro lungo isolamento, sono rimaste ad uno stadio del tutto 
primitivo - come le già descritte tribù indigene di Malacca, 
Ceylon ed altre isole dell’arcipelago - mentre altre, mescolate- 
si coi Malesi immigrati dal continente indiano, hanno contri- 
buito a formare la varia stratificazione della vera razza male- 


136 


se-polinesica. Con ciò si spiega la ricca gradazione di civiltà 
di queste popolazioni oceaniche, che non è tuttavia possibile 
delimitare in modo preciso, e che da un lato degrada nei Ne- 
gritos, nei Papua e così via sino agli Australiani e anche al di- 
sotto di questi ad alcuni dispersi resti di popolazioni; ma da un 
altro lato si eleva già notevolmente al di sopra della civiltà 
dell’età totemistica. 

Il problema etnologico capitale di queste sfere di civiltà 
sta nell’origine dei Malesi, che hanno agito senza dubbio co- 
me un vero fermento nell’evoluzione della civiltà di queste 
mescolanze etniche. Tale problema è ancora insoluto e non lo 
si risolverà forse mai. Nondimeno il tipo dei Malesi, e sopra- 
tutto il tipo fisico, richiama quello dell’ Asia orientale. 
L’affinità alle caratteristiche dei Mongoli, nel colore della pel- 
le, negli occhi e nel cranio è innegabile. Ma son pure avvenute 
dappertutto delle mescolanze con le antiche popolazioni indi- 
gene di cui qua e là, e specialmente nelle impenetrabili regioni 
forestali dell’ Arcipelago Malese, si sono conservati dei resti. 
Ora i Malesi sono stati evidentemente di buon’ora un popolo 
migratore. Le migrazioni di queste razze lasciano dietro di sé, 
per importanza, tutto ciò che noi sappiamo della storia delle 
nostre migrazioni occidentali. Usciti, come si può supporre, 
dall’ Asia centrale, la grande culla dell’umanità, si sono sparsi 
per le coste, sopratutto verso l’Indocina e poi verso le grandi 
Isole della Sonda, Sumatra e Borneo, verso Malacca e più ol- 
tre su tutta la grande regione oceanica. Quivi è sorta da essi, 
per mescolanza colle antiche popolazioni indigene, una nuova 
razza, la razza polinesica. Ma l’impulso migratore è rimasto 
anche alla parte polinesica della razza. Così 1 Malesi hanno 
creato una forma perfetta di imbarcazione e i Polinesi l'hanno 
modificata in varie guise. Non è più una malsicura navigazio- 
ne costiera, come poteva esser fatta coi canotti dell’ Australia- 
no o del Papua della Nuova Guinea, ma una navigazione con 
vele e remi, con imbarcazioni di accresciuta mole e spesso ar- 
tisticamente foggiate, sulle quali il Malese affronta il mare. 
Con queste imbarcazioni, sia pur piccole e insufficienti per 
l’alto mare, i Malesi e i Polinesi, in un tempo in cui si era an- 
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cor ben lungi dal parlare di bussola e il cielo stellato soltanto 
poteva orientare approssimativamente la rotta del navigante, 
hanno percorso degli spazi che si stendono dalle Filippine alla 
Nuova Zelanda. Certamente tali viaggi saranno stati compiuti 
a tappe, da un’isola all’altra, come lo dimostrano le leggende 
delle tribù polinesiche dei Maori nella Nuova Zelanda, che 
migrarono prestissimo e rimasero perciò più di ogni altra sce- 
vre di mescolanze etniche, e le grandi differenziazioni dialet- 
tali che la loro lingua subì fin dalle migrazioni dei Malesi. Tali 
differenziazioni lasciano arguire, in vari arcipelaghi occupati 
dai malesi, una immigrazione reiterata, le cui singole ondate si 
sono susseguite a secoli di distanza. 

A tutto ciò va connesso anche un importante fattore nuovo 
che ha agito come dissolvente sull’originario totemismo di cui 
non si trova più, in queste tribù, che tracce rudimentali e spo- 
radiche. Il navigante, che solca solitario il vasto mare e che 
nulla ha per orientarsi se non il cielo stellato sopra di lui, vol- 
ge istintivamente il suo sguardo a questo mondo stellato che 
guida la sua rotta. Così si sviluppò, dapprima in Polinesia, una 
mitologia celeste, che a sua volta reagì sulla concezione delle 
cose terrene, mentre le migrazioni che separavano le une dalle 
altre le tribù e i loro gruppi dissolvevano l’organizzazione del- 
le tribù e traevano nuove forme di reggimento dall’autorità 
che alcuni arditi duci acquistavano in queste migrazioni. Un 
ulteriore motivo che entra in azione è il mutamento dell’am- 
biente naturale, i cui effetti appaiono, già agli inizi della civil- 
tà totemistica, nell’influsso che l’immigrazione papuasica ha 
subito nel territorio settentrionale dell’ Australia, più degli altri 
esposto a tale immigrazione. Quanto la flora delle isole ocea- 
niche è ricca, tanto è povera la loro fauna. Le concezioni to- 
temistiche, diffuse in questi territori perdono perciò gradata- 
mente il loro substrato originario. Con ciò diventa comprensi- 
bile che tutto questo dominio sia contrassegnato da due feno- 
meni che superano grandemente quanto noi possiamo trovare 
di analogo, in stadi di uguale civiltà, nelle altre regioni della 
terra. L’uno di questi fenomeni sta nella formazione di una 
mitologia celeste, con una impronta di originalità come non si 
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riscontra in nessun’altra. Noi riscontriamo spesso, è vero, ri- 
flessi evidenti dei fenomeni celesti nelle concezioni mitologi- 
che dei Babilonesi e degli Egiziani, degli Indiani, dei Greci, 
dei Germani, ecc.; ma qui gli elementi della mitologia celeste 
sono tutti così fortemente assorbiti dalla materia delle leggen- 
de terrene e dalle figure degli eroi, che non si possono scinde- 
re da questi complessi. E così gli elementi celesti sono diven- 
tati in generale caratteri secondari delle concezioni mitologi- 
che, che hanno avuto la loro impronta dall’immediato ambien- 
te naturale umano. La loro origine celeste è rimasta quasi 
completamente estranea alla coscienza popolare che si espri- 
me in esse. Del tutto diversa è invece la mitologia celeste dei 
Polinesì, quale si manifesta specialmente nelle leggende dei 
Maori. In essa 1 fenomeni del cielo direttamente osservabili 
costituiscono in massima parte la materia dei racconti mitici: 
l’ascesa di un antenato al cielo o la sua discesa, i viaggi e le 
sorti degli antenati che si vedono personificati nel sole, nella 
luna, nelle stelle; non leggende mitiche in cui i fenomeni cele- 
sti sono a malapena ricordati, come in molte mitologie dei po- 
poli civili. Più tardi scompare completamente dalla mitologia 
del Polinesio l’animale antenato o totem. Soltanto agli alberi 
giganteschi di questo mondo insulare si riferisce ancora qual- 
che leggenda che è forse una eco dei totem vegetali della Me- 
lanesia. Ora potrebbe sembrare ingiustificato l’ascrivere tutta 
questa civiltà malese-polinesica ancora all’età totemistica. 
Tuttavia, a prescindere dal contenuto della civiltà materiale 
che appartiene totalmente a questo stadio, è appunto il caratte- 
re evidentemente primitivo delle leggende celesti non assurte 
ancora a rappresentazioni di eroi e di divinità che contrassegna 
questa civiltà come una civiltà di transizione. I substrato tote- 
mistico dal quale essa è sorta è quasi completamente scompar- 
so; ma il genere di nutrizione, il vestimento, l’adornaménto, le 
idee animistiche e magiche sono state generalmente conserva- 
te nella loro sostanza, anche se l’adornamento e le armi hanno 
subito ulteriori trasformazioni e perfezionamenti. Così 
l’adornamento del corpo, presso i Polinesi, ha raggiunto il suo 
massimo perfezionamento in un artistico tatuaggio a punti. 
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Accanto all’adornamento del corpo, che anche qui deve rife- 
rirsi, per le sue origini, a un significato magico, si trovano ido- 
li intagliati nel legno e maschere fantasticamente foggiate. 
Accanto all’arco e alla lancia appaiono il coltello e la spada, 
accanto allo scudo lungo il piccolo scudo rotondo che serve 
meglio alla difesa nella lotta individuale più movimentata. A 
tutto ciò si aggiunge come fenomeno sociale, connesso col 
perfezionamento guerresco raggiunto nelle migrazioni e nella 
guerra, le società di coetanei e le «case degli uomini» che ap- 
paiono in molti luoghi e sono alla loro volta un sintomo del 
dissolvimento dell'originaria organizzazione totemistica delle 
tribù. E vi è inoltre un costume, che nelle sue origini cresce su 
terreno totemistico e che appunto in questa civiltà polinesica 
di transizione si è sviluppato in una ricca varietà di direzioni e 
di ramificazioni: il costume del tabu. Anche in esso, la forma 
primitiva, il divieto di mangiare la carne dell'animale totem, è 
scomparsa. Per contro l’idea del tabù è stata riferita a una gran 
quantità di altre cose, a luoghi consacrati, a oggetti e nomi, a 
persone e a proprietà di singoli, specialmente di capi e di preti. 
La grande quantità di questi fatti, la cui origine è strettamente 
connessa col totemismo, mostra chiaramente l’intrinseca ap- 
partenenza di tutta questa civiltà all’età totemistica. 

Noi entriamo invece in un campo essenzialmente diverso 
col terzo stadio della civiltà totemistica, il quale, come già no- 
tammo, si suddivide in due domini ben distinti e, secondo ogni 
apparenza, lontani nelle loro origini. Da un lato troviamo dun- 
que il ramo americano, notevole come ultima propaggine delle 
concezioni totemistiche; dall’altro lato il ramo africano, che 
per speciali condizioni, pure determinate da mescolanze etni- 
che, supera per qualche aspetto Io stadio totemistico pur es- 
sendone tuttavia uno sviluppo caratteristico. Nulla è in verità 
più stupefacente, per chi voglia farsi un quadro sintetico della 
civiltà totemistica, del fatto che fra i popoli da considerarsi 
quali rappresentanti di questo grande periodo stanno in prima 
linea gli Australiani, pur così vicini ai primitivi, e accanto ad 
essi le tribù nord-americane, le quali, specialmente nelle re- 
gioni atlantiche, raggiungono la sfera della media civiltà, ma 
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ciononostante appaiono a prima vista del tutto simili agli Au- 
straliani se considerate nelle espressioni sociali delle conce- 
zioni totemistiche. L'organizzazione tipica delle tribù austra- 
liane e delle tribù irochesi, che abitavano prima l’attuale stato 
di New-York, si rassomigliano a tal punto che superficialmen- 
te considerate possono apparire identiche. E ciò è tanto più 
stupefacente, in quanto non vi è il minimo motivo di pensare 
ad un’importazione. 

Ciò che determina questa sorprendente somiglianza è an- 
zitutto la designazione dei singoli gruppi e stirpi con un nome 
di animale e il riferimento ad un antenato animale, come la re- 
golare suddivisione della tribù secondo una norma dicotomica. 
Una cultura superiore muta però sempre in certo qual modo 
l’aspetto esteriore di quest’organizzazione. L’antenato animale 
perde della sua importanza e sorgono invece altre relazioni 
cogli animali, le quali si riconnettono alla caccia condotta si- 
stematicamente. Per 1’ Americano, l’animale totem non è più 
come per l’Australiano un animale meraviglioso, un essere 
che gli è superiore, che egli non caccia senza timore e non mai 
per proprio consumo; esso è invece selvaggina diventata ne- 
cessaria come mezzo di nutrizione. Il costume di non mangia- 
re l’animale totem scompare. In compenso si costituiscono 
delle cerimonie espiatorie che 1’ Australiano non conosce in 
questa forma. Per questo ultimo le cerimonie del totem sono 
sopratutto mezzi magici obbiettivi rivolti alla propagazione 
degli animali totem. Quest’idea non manca del tutto agli In- 
diani, ma la cerimonia del totem è per essi soggettiva e può ri- 
ferirsi tanto al passato quanto al futuro. Essa mira ad ottenere 
il perdono per l’uccisione degli animali già avvenuta o da 
compiersi dopo l’atto di espiazione. 

È una differenza apparentemente di poco rilievo, ma signi- 
ficativa. Mentre l’Australiano, in molte regioni, vede 
nell’animale totem il suo antenato, l’Indiano delle «prairies» 
parla dei bufali come dei suoi fratelli maggiori. Anche qui 
dunque uomo ed animale stanno almeno alla pari. L’animale 
dev'essere placato, se deve servire come nutrimento all’uomo; 
e in molti miti americani l’uomo è talvolta trasformato in ani- 
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male, tal’altra invece l’animale in uomo. Parallelamente a 
queste trasformazioni delle rappresentazioni e dei costumi ri- 
guardanti i riti, si svolgono forme più ricche della cultura este- 
riore. L’armamento si perfeziona e il vestimento si fa più 
completo; l’adornamento diretto del corpo non scompare ma 
cede di più in più dinanzi al ricco ornamento del vestito. 
L'organizzazione sociale si consolida e trascende nella sua 
evoluzione l’originaria tribù. Le tribù si scelgono capi più sta- 
bili e in caso di guerra costituiscono delle alleanze. In questa 
organizzazione delle tribù già si prepara la costituzione dello 
Stato; non vi è però ancora un potere sicuro. In questo senso, 
l’organizzazione democratica dell’ America del Nord, come vi 
è stata importata più tardi dagli Europei, ha un tratto di affinità 
con le libere associazioni di tribù degli aborigeni che colà si 
usavano da secoli. Nella maggior parte dei territori esiste poi 
la cultura dei campi, naturalmente nella forma primitiva 
dell’aratura alla marra: l’uomo coltiva da solo il suo campo 
con la marra; mancano ancora gli animali da tiro e l’aratro. Ma 
la più solida organizzazione sociale si manifesta in ciò che 
non è più l’individuo isolato a lavorar i campi col solo aiuto 
della donna che semina, bensì il clan intero con un lavoro col- 
lettivo. Hanno così origine le grandi feste della vegetazione 
colle relative cerimonie che nella loro coreografia superano di 
molto quelle feste rituali comuni che gli Australiani celebrano 
per la pubertà dei giovani o per l’incremento degli animali o 
piante totem occorrenti all’alimentazione. 

Ciò accade naturalmente in modo diverso nei territori del 
Sud o dell’Ovest di questo grande continente. Per quanto que- 
ste tribù siano affini, non si può più sostenere la vecchia ipote- 
si della loro immigrazione dall’ Asia attraverso lo Stretto di 
Behring; e malgrado la loro affinità fisica e in parte anche lin- 
guistica, la loro civiltà è fortemente differenziata. Specialmen- 
te l'America del Sud e 1’ America Centrale presentano enormi 
differenziazioni che vanno dagli Indiani delle foreste brasilia- 
ne - di poco superiori ai primitivi Wedda o agli aborigeni di 
Malacca - alle tribù del Nuovo Messico o dell’ Arizona, evi- 
dentemente influenzate dalla civiltà moderna e progredite poi 


142 


per sé stesse sotto questo influsso. Tutti questi progressi sono 
manifestamente connessi con lo sviluppo dell’agricoltura. Co- 
sì noi incontriamo, accanto a molteplici elementi di una mito- 
logia celeste importata dal Messico, dei riti concernenti la ve- 
getazione e delle cerimonie rurali che son spesso fuse con 
quegli elementi, specialmente presso i popoli di media civiltà 
dell’ America centrale. A questi riti talvolta fondati sulle idee 
totemistiche e tal’altra più sulla mitologia celeste, va ora con- 
nessa anche l’evoluzione dell’arte in tutta 1° America. Se pres- 
so 1 Polinesi l’ornamento del proprio corpo, specialmente per 
mezzo del tatuaggio, è la principale espressione del senso e- 
stetico, presso gli Americani prevale l’adornamento con mezzi 
esteriori. Il regno dei volatili, sopratutto, è quello che fornisce 
colle sue splendide penne l’ornamento per il capo o per 
l’abito. Con penne di uccelli si coprono gli altari nelle cerimo- 
nie dei Zunis e di altre tribù del Nuovo Messico. In queste fe- 
ste si spiega una tale ricchezza di colori e di disposizioni ce- 
rimoniali, da eccitare sempre la meraviglia dell’estraneo che 
ha potuto assistervi. Con l’ornamentazione dell’abito, degli al- 
tari, dei luoghi per le feste, si svolge parallelamente l’orna- 
mentazione a figure dei vasi di creta. Qui per la prima volta 
troviamo una ceramica già sviluppata, in cui compaiono gli 
ornamenti geometrici, figure di animali totem, mescolanze dì 
entrambi e trapassi dagli uni alle altre, che furono certamente 
all’origine motivi magici e son poi divenuti gradatamente mo- 
tivi decorativi. Gli stessi motivi agiscono nelle svariate danze 
rituali, nelle esecuzioni delle quali servono, in tutta 1’ America, 
dagli Eschimesi del Nord all’estremo Sud, le maschere, ora 
come maschere animali, ora come forme fantastiche interme- 
die tra l’uomo e la bestia. Ci troviamo qui dinanzi a una pecu- 
liare civiltà, già caratterizzata esteriormente anche dal fatto 
che essa presenta una fusione della civiltà dei popoli cacciatori 
e della civiltà agricola, in cui l’agricoltura è però rimasta allo 
stadio del lavoro alla marra. Tuttavia, in confronto alla sfera 
malese-polinesiaca, un nuovo importante momento vi si è ag- 
giunto: la collettività del lavoro, che è manifestamente con- 
nessa con la più salda organizzazione delle tribù e con lo svi- 
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luppo di quei legami creati dal culto. Di qui derivano le grandi 
feste culturali che si celebrano al tempo della seminagione e 
della raccolta e che perdurano fin nelle più avanzate civiltà, 
come lo dimostrano 1 rudimenti che ancor oggi se ne trovano. 

Si svolgono pure parallelamente a tutto ciò le trasforma- 
zioni delle concezioni mitologiche, le quali oltrepassano 
anch’esse di molto la sfera limitata del totemismo. Sorgono 
nuovamente gli elementi di una mitologia naturale e special- 
mente celeste; questi ricacciano al secondo piano il culto degli 
animali, ma conservano pur sempre, in un dominio in cui 
l’animale totem non ha ancor perduto il suo significato, dei le- 
gami con esso. Così le feste della vegetazione, sopratutto 
nell’ America del Nord e Centrale, offrono molteplici forme di 
culto in cui delle concezioni mitologiche celesti si associano al 
culto degli animali e degli antenati, e quindi antenati e dei tra- 
passano gli uni negli altri, mentre questi dèi-antenati hanno la 
loro sede nelle nuvole o al disopra, nel cielo. Per quanto, dun- 
que, esteriormente, si manifestino sopratutto idee totemistiche, 
interiormente la sfera d’idee del mondo americano è già molto 
al disopra di questo stadio. 

Un indirizzo per molti aspetti divergente è finalmente 
l’altro grande dominio di questo terzo stadio, il dominio delle 
popolazioni africane. A maggior ragione che per i territori 
americani, l’idea che l’ Africa Centrale sia abitata da una razza 
unitaria sviluppatasi indipendentemente da influssi esterni non 
si è potuta sostenere. Poiché anzitutto il campo etnico africano 
tradisce i forti influssi ricevuti e la loro vasta portata. Non sol- 
tanto, di buon’ora, razze camitiche e semitiche sono penetrate 
dal Nord, ma anche dalla lontana Asia del Sud, probabilmente 
da Sumatra e dalle isole vicine, hanno avuto luogo nel tempo 
attraverso il Madagascar, forti immigrazioni che raggiunsero 
all’Ovest la Costa d’Oro e introdussero elementi papuasici e 
negritici della civiltà africana. Queste tribù, come quelle dei 
popoli Negri veri e propri, quindi i Camiti e i Semiti e final- 
mente i probabili aborigeni, di cui si son conservati ì resti nei 
Boscimani, si sono ripetutamente commisti. Alla razza negra 
del territorio sudanese, rimasta relativamente pura, si contrap- 
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pongono al Sud i Bantù, mentre il Nord è occupato sopratutto 
da tribù camitiche alle quali seguirono più tardi i loro affini 
Semiti. A queste mescolanze così sorte corrispondono civiltà 
diverse. Quanto ai Bantù noi possiamo ammettere con grande 
attendibilità che essi siano una razza mista, derivata dalla raz- 
za sudanese e da quella camitica. Che i Camiti si siano anti- 
camente spinti verso l’Africa del Sud lo provano le tribù ot- 
tentotte, che rivelano nella loro lingua delle tracce camitiche 
ed hanno anche un colorito della pelle più chiaro di quello del 
vero negro e del Bantù. La lingua dei Bantù rivela caratteri 
che in parte accennano agli idiomi negri del Sudan e in parte a 
quelli camitico-asiatici. Ciò però che i Camiti hanno in pro- 
prio come civiltà è l’allevamento dei bovini e degli ovini che 
essi introdussero per primi nel Nord del continente. Non vi 
può essere dubbio che il bestiame africano derivi dall’Asia. 
Molto probabilmente esso è stato portato in Africa da due di- 
verse immigrazioni camitiche, come rivelano le due razze bo- 
vine che vi s’incontrano. E non dev’esser stato introdotto co- 
me animale totem, ma doveva già aver acquistato almeno una 
posizione intermedia tra quest’ultima e quella di bestiame da 
allevamento. L’Ottentotto, come il Bantù apprezzano il loro 
bestiame come il loro più gran bene e non lo macellano che 
nell’estrema necessità. C’è però stato un progresso nella pro- 
duzione del latte ed è stato un gran progresso: la mucca, che 
nello stato naturale non dà il latte che al vitello, è stata portata 
a metter il suo latte a disposizione dell’uomo anche fuori del 
periodo dell’allattamento. I bovini sono ancor oggi diffusi 
dappertutto nell’interno dell’Africa come animali da latte. 
Come tali essi sono una pregiata fonte di alimentazione, ma 
essi non vengono adoperati nel lavoro dei campi. Questo be- 
stiame si trova quindi in uno stadio intermedio tra l’originario 
animale totem e l’animale domestico. Per l’Ottentotto il be- 
stiame bovino, come oggetto del più alto valore è ancor sem- 
pre in un certo senso oggetto di venerazione; non serve però 
come animale da lavoro o da macellazione, ma soltanto come 
fonte di un’alimentazione, grazie alla quale l’animale stesso 
vive. L’ Africa del Sud si è fermata allo stadio della coltura al- 
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la marra. Il Sahara costituisce il confine tra le regioni del 
Nord,dove i Camiti e i Semiti hanno introdotto la coltura 
coll’aratro, e quelle del Sud dove domina la lavorazione alla 
marra e l’economia pastorale nomade. Soltanto l’animale ag- 
giogato all’aratro è veramente diventato un animale domesti- 
co: esso non fornisce più soltanto il suo latte come nutrimento, 
ma presta il suo lavoro, quando la forza dell’uomo non è più 
sufficiente, e sostituisce infine come bestiame da macello la 
selvaggina che va scomparendo. Scompaiono allora anche le 
idee e i costumi totemistici. Nel Sud, specialmente presso 1 
Bantù, se ne trovano ancora delle tracce appariscenti, mentre 
presso le popolazioni camitiche del Nord non se ne trovano 
più che sporadiche conseguenze. 

Come l’animale è diventato per l’ Africano un animale 
domestico, specialmente in quelle zone dove ha agito |’ influs- 
so della civiltà dei popoli immigrati dall’Est, così si è pure 
mutata in queste zone la posizione dell’uomo di fronte 
all’uomo, mutamento favorito dalle migrazioni e dalla guerra 
delle tribù. In nessun paese son fiorite così rigogliosamente 
come in Africa le forme dispotiche di governo. Unitamente al 
forte influsso del concetto di proprietà, che si svolge paralle- 
lamente, ciò dà origine da un iato alla poliginia e dall’altro al- 
la schiavitù. Prima ancora che l’ Africa diventasse il mercato 
di schiavi del Nuovo Mondo, è stata la patria di un traffico di 
schiavi che si praticava fra tribù e tribù. Nel mentre le nuove 
forme della civiltà distruggevano gli antichi riti, anche la for- 
ma originaria delle idee totemistiche è scomparsa, insieme alla 
suddivisione delle tribù, in ogni parte dell’ Africa. Tanto più 
hanno avuto qui una rigogliosa fioritura l’animismo e il fetici- 
smo, il primo dei quali è affine nella sua origine alla credenza 
totemistica e il secondo è una specie di involuzione della me- 
desima. Inoltre in singole regioni, come presso i Bantù e le 
tribù camitiche, si è diffuso, accanto ai primi elementi di una 
mitologia celeste, un altro prodotto del culto totemistico: il 
culto degli antenati. 

Ancor più radicalmente che nelle regioni africane, la cul- 
tura totemistica si è spenta in tutto il mondo asiatico. Solo 
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nell’estremo Nord, presso i Ciuksci, Iakuti e Giliaki, e nell’ e- 
stremo Sud, presso le tribù dei Dravida, ricacciati al fondo 
dell’India anteriore dagli Indiani immigrati, si trovano ancora 
residui di istituzioni totemistiche. All’infuori da queste regioni 
il continente che fu la patria dei grandi popoli civili del mondo 
antico non offre che scarsi rudimenti del vero totemismo. Noi 
ritroviamo tuttavia le conseguenze della civiltà totemistica ne- 
gli animali sacri dei Babilonesi, degli Egiziani, degli Indiani, 
come pure dei Greci e dei Germani, nella interpretazione del 
volo degli uccelli e delle viscere praticata dai Romani, e nella 
legge che proibisce agli Israeliti di mangiare la carne di certi 
animali. 

Raccogliendo le fila, ne possiamo trarre con grande atten- 
dibilità la conclusione che la civiltà totemistica è stata una 
preparazione alle evoluzioni ulteriori e uno stadio di transizio- 
ne fra lo stato dell’uomo primitivo e il periodo degli eroi e de- 
gli dei. 


3 - La suddivisione totemistica 
della tribù 

L’inizio del totemismo non è contrassegnato, come è stato 
osservato, da nessun cambiamento repentino nel campo della 
cultura esteriore. Nel vestimento, nell’adornamento, nel modo 
di procurarsi il cibo, noi incontriamo presso gli aborigeni 
dell’ Australia Centrale, delle manifestazioni che si distinguo- 
no appena da quelle delle razze primitive dello stadio pretote- 
mistico. Soltanto l’armamento, che rivela già chiaramente la 
guerra delle tribù, costituisce un indice esteriore evidente del 
profondo mutamento avvenuto nel lato sociale della civiltà. 
Nello stesso tempo il periodo totemistico comprende però dei 
popoli che per il loro tenore generale di vita si sogliono già 
annoverare fra i popoli di media civiltà. Particolarmente diffe- 
renziati sono a questo proposito gli aborigeni dell’ Australia e 
di parecchie regioni della Melanesia, da un lato, e quelli 
dell'America del Nord e sopratutto del Nord-Est, dall’altro. 
Presso i primi noi troviamo ancora le forme primitive di vita 
dei popoli cacciatori e raccoglitori; presso i secondi troviamo 
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invece gl’inizi dell’agricoltura con le feste che vi si riferisco- 
no, i primordi di una mitologia celeste e ricche forme di leg- 
gende e di poesia. Nondimeno, il carattere più generale della 
civiltà totemistica, la forma della suddivisione delle tribù, è 
comune a tutte queste popolazioni. Le variazioni son di poco 
conto; così in Australia le condizioni, in complesso, sono ri- 
maste ad uno stadio più vicino alle origini, come ciò può anzi- 
tutto riconoscersi nel fatto che l’animale totem possiede ivi il 
significato di un oggetto di culto, mentre in America e spe- 
cialmente nelle tribù atlantiche, che sono state meglio studiate 
da questo lato, esso è diventato un mero segno gentilizio 
(Wappensymbol). Noi possiamo così brevemente riassumere 
questa situazione: in Australia i nomi totemistici significano 
gruppi di consociati nel culto appartenenti ad un clan; in Ame- 
rica sono essi stessi le designazioni dei clan e sono privi, come 
tali, di ogni significato concernente il culto. Nell’uno e 
nell’altro continente la suddivisione della tribù avviene però 
sempre per dicotomia. Anzitutto la tribù si scinde in due metà 
(I e I), e ognuna di esse si suddivide a sua volta in due clan (A 
e B, C e D), che possono eventualmente suddividersi ancora in 
sotto-clan e dar così origine a otto frazioni della tribù. In alcu- 
ni casi la suddivisione non va oltre la prima bipartizione e 
d’altra parte la divisione in otto sembra il limite estremo. Que- 
sto schema è così identico in Australia e in America che è 
comprensibile come molti autori abbiano pure considerato le 
condizioni dei due continenti come essenzialmente identiche. 
Intanto già la diversa denominazione delle suddivisioni della 
tribù tradisce una diversità di significato. 

In Australia i nomi dei clan sono del tutto diversi dai nomi 
del totem. Essi sono generalmente diventati incomprensibili 
agli attuali indigeni ed appartengono probabilmente ad un più 
antico stadio, poiché molti di essi ricorrono presso diverse tri- 
bù che parlano attualmente idiomi differenziati. Può darsi che 
queste parole, come Ipai, Kumbo. Murri, Kubbi, ecc., posse- 
dessero originariamente un significato locale; comunque fra di 
essi ricorrono rarissimamente nomi di animali. Per contro, 
nomi come Emù, Canguro, Opossum, Sparviere-Aquila, ecc., 
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sono denominazioni regolari dei gruppi totemistici contenuti 
nel clan. Presso gli Americani del Nord ciò accade diversa- 
mente. Qui ogni clan porta un nome di animale e non esistono 
generalmente dei gruppi totemistici che si possano considerare 
come associazioni per il culto. I due schemi seguenti rendono 
intuitiva questa situazione. Le divisioni della tribù vi sono in- 
dicate con I e I; i clan con A, B, C, ecc.; 1 gruppi totemistici 
indipendenti all’interno di ogni singolo clan con m, n, 0, p, 
ecc. 
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La spiegazione solita di questo fatto è la seguente: indotti 
dalla estrinseca analogia della suddivisione delle tribù si con- 
siderano i gruppi totemistici degli Australiani quali clan o sot- 
to-clan identici a quei gruppi sociali degli Americani, designa- 
ti con analoghi nomi di totem. Questa opinione ha innegabil- 
mente condotto a una grande confusione nella rappresentazio- 
ne dell’organizzazione della tribù australiana. Dalle accurate e 
preziose comunicazioni di Howitt, come da quelle di altri stu- 
diosi precedenti, sulle condizioni sociologiche dell’ Australia, 
si ricava l’impressione che, specialmente nell’interpretazione 
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delle diverse denominazioni di gruppo, abbiano dominato er- 
rori che hanno fatto apparire queste condizioni più complesse 
di quanto in realtà siano. Questi errori erano tanto più facili in 
quanto i suddetti studiosi erano del tutto ignari delle lingue 
degli indigeni e dovevano rimettersi ai dati forniti dai loro in- 
terpreti. Così stando le cose può essere permesso di accogliere 
queste notizie con una certa prudenza, sopratutto quando esse 
includono una interpretazione dei fatti, e ricercare eventual- 
mente se con un’altra concezione del significato delle diverse 
denominazioni di gruppo non si possa acquistare una visione 
più chiara di questi fatti e nel contempo più adeguata alle con- 
dizioni generali delle popolazioni. Le condizioni delle tribù 
americane sono in generale più chiare di quelle delle tribù au- 
straliane, specialmente dove si sono fedelmente conservate le 
antiche suddivisioni della tribù, come presso gli Irochesi. In 
questo caso i nomi totemistici sono manifestamente divenuti 
pure denominazioni di clan, senza più nessun significato con- 
cernente il culto. Siccome ciò non è accaduto nelle tribù au- 
straliane, presso le quali l’animale totem è invece un oggetto 
di culto comune per i membri di un gruppo, si è così tanto più 
autorizzati ad attribuire a questi gruppi con nomi totemistici 
un significato essenzialmente diverso nell’un caso e nell’altro, 
dato che in Australia esistono speciali denominazioni per 1 
clan, mentre in America i nomi totemistici sono divenuti nomi 
di clan. Conformemente a ciò cerchiamo di raggiungere una 
spiegazione della organizzazione totemistica della tribù, con- 
siderando, dove questa organizzazione ci si presenta in uno 
stadio relativamente primitivo di sviluppo, come presso gli 
Australiani, 1 gruppi totemistici unicamente quali associazioni 
di culto, inserite nelle suddivisioni della tribù o nei clan, ma di 
significato originario del tutto diverso da quello di questi ulti- 
mi. Nello schema sopra riportato A B C D, ecc. rappresentano 
suddivisioni della tribù o clan, in n 0 p, ecc., associazioni di 
culto. Queste ultime mancano dal lato americano perché qui 
non vi sono associazioni di culto indipendenti dalle suddivi- 
sioni della tribù; gli antichi nomi totemistici hanno perduto il 
loro antico significato cultuale e sono diventati semplici nomi 
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di clan. La nuova interpretazione che noi sostituiamo a quella 
comune se ne distingue in quanto attribuisce ai nomi totemi- 
stici un diverso significato nei due stadi dell’evoluzione. Noi 
li consideriamo presso gli Australiani come nomi di gruppi di 
culto e in America, dove il vero culto del totem va scompa- 
rendo o è già scomparso, come semplici nomi di clan. 
L’estensione delle denominazioni totemistiche all’intero si- si- 
stema dei clan ci appare poi in quest’ultimo caso, non come 
un indizio di un totemismo più progredito, ma bensì di un to- 
temismo in regresso, nel quale l’animale totem, da oggetto di 
culto che era finora è diventato un semplice segno gentilizio. 
Per la significazione di questi nomi totemistici americani pos- 
siamo citare anche le cosiddette «colonne totemistiche». Que- 
ste colonne son formate da crani umani, che rappresentano gli 
antenati del clan; al disopra di essi si vede come coronamento 
il cranio dell’animale totem. Tutto ciò è forse un’espressione 
simbolica di questa idea: la generazione porta il segno 
dell’animale totem che la sovrasta. La colonna totemistica è 
insomma un’insegna gentilizia ampliata. 

Sull’origine della divisione dicotomica della tribù, che in 
considerazione della sua grande uniformità è da ritenersi iden- 
tica nei due diversi domini, non ci può esser dubbio. Tale ori- 
gine non ha evidentemente nulla a che vedere col totemismo 
in sé, ed è comprensibile che le suddivisioni della tribù non 
traessero il loro nome da un totem, ma da circostanze locali o 
di altra natura: l’esempio dell’ Australia ne fa testimonianza. 
Un fatto che ricorre così regolarmente in regioni lontanissime, 
come questa dicotomia della tribù, non si può spiegare che in 
base alle condizioni generali della propagazione della popola- 
zione. Una tribù che conduce la vita errante dei popoli racco- 
glitori e cacciatori deve suddividersi da sé stessa per 
l’incremento della popolazione o per l’esaurimento dei mezzi 
di sussistenza; l'intera tribù si spezza in due parti aventi ognu- 
na il suo proprio territorio di caccia e per ognuna di esse può 
poi ulteriormente ripetersi lo stesso processo. Con questa ori- 
gine riposta nelle condizioni naturali della propagazione, con- 
corda anche la constatazione che nelle suddivisioni più facil- 
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mente s’incontrano casi di deviazione dal principio della divi- 
sione binaria. Qui può naturalmente accadere che una delle 
ramificazioni minori si disperda, oppure migrando a grande 
distanza, perda il collegamento con la tribù. 


4 - L’origine dell’esogamia 

Se la suddivisione binaria della tribù può essere considera- 
ta come un processo relativamente semplice e facilmente 
spiegabile, l’esogamia totemistica, ad essa strettamente con- 
nessa, presenta invece maggiori difficoltà. Come è già stato 
accennato, essa consiste in ciò che un membro di un determi- 
nato clan o di un gruppo totemistico del clan non può sposare 
che un membro di un altro clan o gruppo totemistico. Questa 
norma riguardante il matrimonio è ciò che si suol chiamare 
«esogamia», con una parola introdotta nell’uso dall’etnologo e 
storico scozzese MacLennan. Noi possiamo chiamarla specifi- 
camente «esogamia totemistica» per distinguerla dalle norme 
posteriori concernenti il matrimonio e proscriventi pure 
l’unione tra affini e parenti. È questa certamente la prima for- 
ma con cui appaiono nel costume e nel diritto delle limitazioni 
al matrimonio. Si può ammettere che questo fenomeno non sia 
sorto contemporaneamente alla prima suddivisione della tribù 
o, in ogni caso, immediatamente dopo, poiché questa esoga- 
mia è già praticata fra le tribù australiane e melanesiche, pres- 
so le quali la suddivisione della tribù non è andata oltre la 
prima bipartizione. Nell’epoca pretotemistica, nell’orda primi- 
tiva ancora indifferenziata, non si trova ancora nessuna traccia 
di esogamia. Tuttavia, già in questo stadio pretotemistico 
sembra che 1 matrimoni fra genitori e figli siano stati evitati. 
Questo non dev'essere però avvenuto in base a norme esplicite 
del costume. Tali norme non si formano che sotto l’influsso 
dell’organizzazione totemistica della tribù e sono strettamente 
connesse ai suoi diversi stadi collettivi. 

Se prendiamo anzitutto per base le già accennate condi- 
zioni dell’ Australia che lasciano facilmente scorgere, per que- 
sta evoluzione, una approssimativa regolarità di stadi susse- 
guentisi, noi possiamo distinguere tre forme fondamentali 
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dell’esogamia. La prima è la più semplice. Indicando con A e 
B le due suddivisioni della tribù, fra le quali hanno luogo ma- 
trimoni esogamia, e qualsivoglia gruppo di A con /, m, n, 0; 
con p, q, r, s, 1 sottogruppi di B, abbiamo un’esogamia nella 
sua forma più semplice, un'esogamia illimitata, rappresentata 
dal seguente schema: 
I - Esogamia illimitata 
A B 


Im.no p.gri 








Il che significa che un uomo della classe A può sposare 
una donna di qualunque sotto-gruppo della classe B e vicever- 
sa. Il matrimonio è limitato soltanto in ciò che un uomo non 
può sposare nessuna donna della sua classe; è però illimitato 
in quanto egli può scegliere una donna di qualunque sotto- 
gruppo dell’altra classe. Questa forma non si verifica, a quanto 
pare, che dove la suddivisione della tribù si arresta alla prima 
bipartizione: le classi A e B sono le due metà della tribù, i sot- 
to-gruppi / in n o p... sono associazioni totemistiche e, conse- 
guentemente alla interpretazione esposta più addietro, associa- 
zioni di culto. Per lo più non esistono ancora determinazioni 
più particolari proscriventi il matrimonio con l’una piuttosto 
che con l’altra di queste associazioni di culto, ma un uomo di 
una suddivisione A della tribù può sempre sposare una donna 
di qualsivoglia gruppo totemistico p q r s della suddivisione B 
e soltanto l’unione con una donna di gruppo totemistico della 
suddivisione A gli è proibita. Tuttavia appaiono già, come ve- 
dremo in seguito, unioni più limitate fra singoli gruppi totemi- 
stici e queste eccezioni possono ben costituire la transizione 
ad un’esogamia più limitata. Questi trapassi alla forma succes- 
siva si trovano, per es., presso i Dièri australiani, dove nessu- 
no dei gruppi totemistici può contrarre matrimonio con un 
gruppo determinato dell’altra metà della tribù. 

La seconda forma dell’esogamia si verifica quando un 
membro della classe A non può sposare una qualsiasi donna 
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della classe B, ma soltanto una di un determinato sotto- 
gruppo; così, per esempio, quando un uomo del gruppo n non 
può sposare che una donna del gruppo r: 


II - Esogamia limitata con diretta discendenza 


materna o paterna 
A B 


Imno pars 


| 


Entrambe le forme, quella illimitata come quella limitata, 
riguardo all’appartenenza dei figli, seguono la stessa legge. Se 
A e B sono clan in rapporti esogamici, e sono / in n o p... 
gruppi totemistici contenuti in questo clan - precisamente co- 
me avviene in Australia - i figli, se domina la discendenza ma- 
terna, rimangono nel clan come nel totem della madre; se do- 
mina invece la discendenza paterna appartengono al clan e al 
totem del padre. Il primo caso è quello prevalente e probabil- 
mente quello originario, il che si rivela anche nel fatto che al 
patriarcato si riconnettono ulteriori fenomeni da cui traspare la 
perturbazione prodotta da influssi esterni, come, per es., la 
comparsa di gruppi totemistici uguali in entrambi i clan A e B 
uniti da rapporti esogamici. Ciò rimane escluso dalla pratica 
regolare e usuale riportata negli schemi I e I. 

Anche nell’esogamia illimitata dello schema I, se regna il 
matriarcato e la madre è del clan B e del gruppo totemistico r, 
1 figli appartengono a questo gruppo r. Tale situazione si sem- 
plifica presso gli Americani, dove gruppo totemistico e clan 
coincidono, poiché i nomi totemistici sono divenuti denomi- 
nazioni dello stesso clan. Qui non esistono gli speciali gruppi 
totemistici / în n o p... e l’esogamia tra il clan A e B sta uni- 
camente in ciò che un uomo di un clan non può sposare che 
una donna dell’altro, e i figli, quando regna il matriarcato, 
come, per es., presso gli Irochesi, appartengono al clan della 
madre, o al clan del padre se invece regna il patriarcato. 

Nel sistema australiano, che distingue clan e totem e ap- 
partiene in complesso, così possiamo ammettere, ad 
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un’evoluzione ancora ascendente, sorge ora come ramifica- 
zione una terza forma di unione esogamica, che in Australia 
sembra essere quella predominante, mentre essa va, natural- 
mente, scomparendo in America, dove esiste la semplice eso- 
gamia tra clan e clan. Noi abbiamo chiamato esogamia limita- 
ta con diretta discendenza paterna o materna la sistemazione 
risultante dallo schema Il, in cui i figli appartengono diretta- 
mente al clan della madre nel matriarcato e al clan del padre 
nel patriarcato; ora da questa sistemazione se n’è sviluppata 
una terza nella quale i figli appartengono sì al clan di uno dei 
loro genitori, ma passando però ad un altro gruppo totemistico 
di questo stesso clan. Sorge così un’esogamia limitata con in- 
diretta discendenza paterna o materna, che rappresenteremo 
nel seguente schema: 


III - Esogamia limitata con indiretta discendenza 
paterna e materna. 
A B 


Imno pars 








Un uomo del clan A e del gruppo totemistico / non può 
sposare che una donna del clan B e del gruppo totemistico p, 
ma i figli non appartengono al totem di p; essi passano invece 
in un altro determinato gruppo totemistico q del clan B. 

Le conseguenze che queste diverse forme di esogamia 
portano riguardo ai matrimoni dei figli sorti da queste unioni, 
si scorgono facilmente. Cominciando dalla I forma, quella del- 
la esogamia illimitata, è chiaro che tutti i figli della madre, se 
esiste matriarcato, come pare sia sempre il caso nell’esogamia 
illimitata, sposeranno soltanto donne del clan paterno; nel pa- 
triarcato, al contrario, soltanto donne del clan materno. Il ma- 
trimonio tra figli degli stessi genitori è così escluso. È pure 
proibito nel matriarcato il matrimonio tra madre e figlio, e nel 
patriarcato tra padre e figlia. Nel primo caso sarebbe invece 
permesso un matrimonio tra padre e figlia e nel secondo tra 
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madre e figlio. Nel matriarcato è parimenti proibita l’unione di 
un figlio o di una figlia coi parenti della madre appartenenti 
allo stesso clan. Il figlio non potrebbe così, per es., sposare 
una sorella della madre, né la figlia un fratello della madre. Il 
centro di gravità dell’istituzione sta senza dubbio nella esclu- 
sione del matrimonio tra fratelli e sorelle da un lato e, 
dall’altro, poiché nell’esogamia illimitata esiste di regola il 
matriarcato, il matrimonio del figlio con la madre. Nel patriar- 
cato il rapporto, naturalmente si in verte. 

Quali sono ora le conseguenze della I forma, cioè del 
l’esogamia limitata con diretta discendenza paterna o mater- 
na? È, chiaro anzitutto che saranno escluse quelle stesse forme 
di matrimonio che lo sono già nell’esogamia illimitata. Anche 
qui non ci sono matrimoni tra fratelli e sorelle; nel matriarcato 
non ve ne sono tra il figlio e la madre e i parenti della madre, 
mentre il matrimonio è permesso tia padre e figlia; tutto ciò si 
capovolge nel patriarcato. Malgrado la perfetta concordanza 
quanto ai matrimoni permessi, esiste però tra la forma I e II 
una grande differenza dal lato delle proibizioni matrimoniali. 
Nell’esogamia illimitata un uomo può sposarsi in qualunque 
gruppo totemistico del clan in rapporti esogamici col suo; 
nell’esogamia limitata egli non può sposarsi che in un deter- 
minato gruppo totemistico dell’altro clan. La possibilità del 
matrimonio è così, per lui, molto ridotta. L’esogamia limitata 
con diretta discendenza paterna o materna ha perciò il signifi- 
cato di un riavvicinamento all’endogamia. La scelta delle pos- 
sibili unioni si è effettivamente ristretta e quel ch’è più si è ri- 
stretta ad una cerchia dei parenti prossimi del padre nel ma- 
triarcato e di parenti prossimi della madre nel patriarcato. Ciò 
non è affatto, come affermano alcuni etnologi, un grado più 
rigoroso di esogamia, ma al contrario un relativo ritorno 
all’endogamia. Il che è pure di decisiva importanza nella que- 
stione dei motivi determinanti di questa curiosa organizzazio- 
ne. 

Che avviene infine nella II forma, quella cioè dell’eso- 
gamia limitata con indiretta discendenza paterna o materna? 
Anzitutto, sono naturalmente proibiti i matrimoni tra fratelli e 
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sorelle. Un matrimonio permesso nella I forma è qui invece 
escluso: il figlio e la figlia, se noi presupponiamo il matriarca- 
to, non appartengono più al gruppo totemistico della madre (p) 
ma passano ad un altro gruppo, per es., in g. Ne consegue che 
non soltanto il figlio non può sposare sua madre, perché en- 
trambi appartengono allo stesso clan, ma che anche il padre 
non può sposare sua figlia perché a lui non sono concesse che 
le donne del gruppo p, al quale sua moglie appartiene. Lo stes- 
so vale per il figlio che appartiene al gruppo r, il quale non 
può più sposare una parente femminile del padre, poiché il 
gruppo gq in cui egli è entrato si trova in rapporti esogamici 
con un altro gruppo totemistico del clan paterno, per esempio, 
con m. Con tutto ciò si fa un nuovo passo verso una più stretta 
esogamia: il matrimonio rimane limitato, ma li matrimonio tra 
parenti è reso impossibile in una cerchia più larga a cagione 
del cambiamento di totem dei figli. Così cugini e cugine non 
possono unirsi: la limitazione dell’esogamia va qui oltre quan- 
to si pratica, per es., da noi. È comprensibile che una tale limi- 
tazione, particolarmente dove c’è scarsità di donne, come in 
Australia, diventi una pesante costrizione. Cosicché alcune 
tribù australiane hanno escogitato il curioso ripiego di consi- 
derare un uomo non come figlio di suo padre ma, nel matriar- 
cato, come figlio del suo nonno paterno, il che conduce prati- 
camente a trasferirlo nel gruppo totemistico paterno e a ren- 
dergli così possibile il matrimonio coi suoi parenti materni. 
Questa finzione, che ricorda le celebri finzioni del diritto ro- 
mano, può apparire giustificata agli occhi dell’ Australiano in 
quanto le diverse generazioni dei suoi antenati sono per lui in 
sostanza equivalenti. 

Comune a tutte e tre le forme dell’esogamia rimane il di- 
vieto del matrimonio tra fratelli e sorelle e, quando il matriar- 
cato sia l’istituzione predominante, del matrimonio dei figli 
con la madre. L'una e l’altra proibizione, ma specialmente la 
seconda, corrispondono, si può supporre, ad un sentimento già 
vivo nei primordi dell’umanità, che ripugna al matrimonio del 
figlio con la madre più che a quello del padre con la figlia o 
dei fratelli con le sorelle. Si ricordi la tragedia di Edipo. Essa 


157 


ci commuoverebbe forse meno se, non il figlio e la madre, ma 
la figlia e il padre avessero perpetrato quel delitto. Del resto il 
matrimonio tra fratelli e sorelle s’incontra qua e là in determi- 
nate condizioni. Era, per es., una legge degli Inca peruviani, 
che il re dovesse sposare una sua sorella. Anche nel regno dei 
Tolomei esisteva analogamente il matrimonio tra fratelli e so- 
relle allo scopo di conservare puro il sangue reale; e oggi an- 
cora quest’uso regna in alcuni piccoli Stati dispotici negri. Il 
fondamento di tale costume è forse qui l’assoggettamento di 
un popolo per opera di una razza immigrata di conquistatori. E 
finalmente, persino presso i Greci era permesso il matrimonio 
tra fratellastri e sorellastre. 

Possono degli istinti naturali, che raggiungono maggior 
forza col progresso della civiltà, non essere del tutto estranei 
al trapasso dell’originaria endogamia in esogamia; ma le for- 
me particolari in cui essa ci si presenta nelle tribù australiane 
le potremmo difficilmente derivare dalla cieca azione di un ta- 
le istinto; noi propendiamo perciò senz'altro per l’ipotesi di 
quel rovesciamento dei rapporti, che si è già verificato anche 
in molti altri casi: la ripugnanza al matrimonio tra parenti, che 
esiste ancor oggi nella nostra legislazione, tanto nella forma 
positiva dell’esogamia quanto in quella negativa di 
un’endogamia limitata da certe restrizioni, non è la fonte, ben- 
sì, nella maggior parte dei casi, la conseguenza di quelle isti- 
tuzioni esogamiche di una cultura primitiva. La questione 
dell’origine di tali istituzioni diventa allora assai importante. 
Essa ha infatti frequentemente preoccupato gli etnologi, spe- 
cialmente dopo che l’organizzazione delle tribù australiane è 
divenuta, a cominciare dall’inizio del nostro secolo, di più in 
più accessibile alla nostra indagine. Noi dobbiamo tuttavia di- 
stinguere 1 risultati acquisiti sui motivi dell’esogamia, e che ri- 
salgono in parte molto addietro, dalle ipotesi sull’origine delle 
sue diverse forme. 

Un tempo si è voluto spiegare razionalmente l’esogamia in 
generale, considerandola come una istituzione creata delibera- 
tamente per evitare il matrimonio tra parenti, e sorta contem- 
poraneamente alla suddivisione della tribù istituita per Io stes- 
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so scopo. Di questa opinione è, per esempio, l’eminente socio- 
logo americano Lewes Morgan, nella sua opera Ancient 
Society (1870) e ancora Frazer nella sua grande opera concer- 
nente tutte le parti della terra: Totemismo ed esogamia (1910). 
Frazer dice precisamente: «In un remoto passato alcuni vecchi 
savi devono essersi accordati di eliminare gli inconvenienti 
dell'esogamia e di introdurre a tale scopo un ordinamento che 
avrebbe determinato il matrimonio esogamico». La ripugnan- 
za al matrimonio tra parenti è dunque qui considerata come il 
motivo determinante. E questa ripugnanza dev'essere stata, 
secondo l’ipotesi di Morgan, che giunge così alle estreme con- 
seguenze dell’interpretazione razionalistica, una conoscenza, 
acquisita gradualmente, del danno prodotto dal matrimonio tra 
parenti. Tutta la istituzione è quindi spiegata come una norma 
igienica. Inoltre si dovrebbe ammettere che non soltanto 
l’intero e complicato piano della suddivisione della tribù sia 
stato ideato dai membri di queste tribù, ma che siano anche 
state da essi previste le conseguenze dei costumi esogamici. 
Se alcune tribù, che, per esempio, non hanno ancora oltrepas- 
sato il numero 4 nella formazione dei numeri, possono essere 
state capaci di simili previsioni, ci troveremmo di fronte ad un 
fatto miracoloso. I grandi rivolgimenti, fra i quali bisogna, è 
ovvio, considerare il trapasso dallo stato primitivo di orda 
all’organizzazione della tribù totemistica, non sorgono mai per 
volontà di singoli individui, ma si sviluppano in modo auto- 
nomo per una necessità immanente nelle condizioni stesse del- 
la civiltà; le loro conseguenze non sono mai prevedibili, ma si 
riconoscono in tutta la loro portata soltanto quando esse si so- 
no già prodotte. Per quanto riguarda il motivo delle dannose 
conseguenze del matrimonio tra parenti, i competenti sono tut- 
tora discordi sulla questione del quando queste conseguenze 
comincino e quale sia la loro gravità. Che gli Australiani nei 
tempi preistorici abbiano fatto riflessioni su questo argomento, 
è addirittura impensabile. Tutt’al più poteva esserci una certa 
ripugnanza istintiva. Che se poi l’esclusione del matrimonio 
tra parenti fu lo scopo precipuo di questa istituzione, i fonda- 
tori di tale sistema, malgrado l’acume meraviglioso dimostrato 


159 


nell’escogitarlo, avrebbero commesso un grave errore nei loro 
calcoli. Poiché, in primo luogo, l’unione dei genitori coi figli, 
evitata persino nel dominio dei costumi endogamici, non sa- 
rebbe stata che parzialmente esclusa dai due primi sistemi di 
esogamia; in secondo luogo si è visto più addietro come il 
passaggio dall’esogamia illimitata a quella limitata con diretta 
discendenza paterna o materna, non rappresenti affatto un 
progresso nella esclusione del matrimonio tra parenti, ma un 
regresso nel senso di un riavvicinamento all’endogamia. 

Si ricorse allora ad altre ipotesi che sembravano più natu- 
rali. Citiamo qui una seconda ipotesi, quella biologica di An- 
drew Lang. Egli suppone che in una famiglia 1 fratelli più gio- 
vani fossero cacciati dai maggiori per ovviare all’indigenza 
derivante da un troppo grande numero di figli; i figli cacciati 
dovevano perciò contrarre matrimonio altrove. Ma neanche in 
quest’ipotesi vi è un sufficiente fondamento per l’esogamia; 
non è infatti spiegata questa usurpazione del costume a favore 
dei figli maggiori della famiglia. 

Vi è infine un’ultima ipotesi che si può chiamare specifi- 
camente sociologica. È stata ritenuta per la prima volta, nelle 
sue linee fondamentali da MacLennan, quello stesso studioso 
che introdusse nell’uso l’espressione «esogamia». Egli deriva 
l’esogamia non da istituzioni sorte in circostanze pacifiche né 
da norme del costume stabilite deliberatamente, ma dalla guer- 
ra; e si fonda per questa sua tesi su testimonianze della storia e 
della leggenda. Noi sappiamo infatti che la più grande epopea 
del passato, l’/Ziade, ha in buona parte per base un rapimento. 
La discordia tra Achille ed Agamennone sorse dal ratto di Bri- 
seide, che ognuno dei due capi degli Achei contrasta all’altro. 
Questo ratto della donna a una tribù straniera è, secondo Ma- 
cLennan, la prima esogamia. 

Il ratto delle Sabine accenna parimenti alla stessa origine. 
Certamente non si tratta qui di vera storia; tuttavia nella leg- 
genda trovano la loro espressione i costumi e le concezioni del 
passato. Che il ratto poi sia qui eseguito in una tribù straniera 
e nemica, ché tali erano appunto originariamente i Sabini ver- 
so i Romani, è evidente. Una notevole allusione al matrimonio 
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per ratto subentrato come conseguenza della guerra contro le 
tribù nemiche si trova anche nel Deuteronomio (Mosè 5, 20), 
dove la legge degli Israeliti ordina: «Se voi trovate in guerra 
una bella donna e voi la desiderate in matrimonio, conducetela 
con voi. Lasciate che per alcune settimane i suoi parenti e la 
patria ne piangano la perdita e poi sposatela. Ma se voi non la 
volete in moglie, lasciatela andare; voi non dovete venderla 
come schiava». È questo un passo importante, in quanto proi- 
bisce di tenere o di vendere delle schiave, ma permette d’altra 
parte il matrimonio con donne di tribù straniere. Il Libro dei 
Giudici (21, s.) ci offre un caso analogo, dove racconta che gli 
anziani d’Israele diedero ai Beniaminiti, ai quali, in seguito a 
un giuramento fatto da lahve non potevano più permettere per 
un certo tempo il matrimonio con le loro figlie, il consiglio di 
assalire a tradimento una tribù di Canaan e di rapir loro le ver- 
gini. 

Malgrado tutte queste testimonianze l’analogia tra 
l’esogamia e il ratto di donne di una tribù straniera vien a 
mancare in un punto essenziale: è in ciò appunto che la donna 
rapita in tutti questi casi leggendari e storici è d’una tribù stra- 
niera, mentre l’esogamia totemistica non si pratica che fra 
gruppi di una stessa tribù. Non solo, ma in quel passo del Deu- 
teronomio è certamente presupposto che l’Israelita, il quale 
nella guerra contro una tribù straniera ha conquistato una don- 
na come preda, possa già avere una donna della sua propria 
tribù. Questa è la sua sposa vera e regolare, accanto alla quale 
egli può prendere la straniera come concubina (Nebenfrau). Si 
ricordi Hagar, la schiava, accanto a Sarah, moglie regolare di 
Abramo e oriunda della sua stessa tribù. L’analogia esiste così 
poco, qui, che l’esogamia permessa fra 1 clan di una stessa tri- 
bù, cioè fra le sue quattro od otto suddivisioni, non è mai per- 
messa fra membri di una stessa metà di essa. Nel rapimento in 
tempo di guerra vien a mancare il carattere essenziale 
dell’ordinamento totemistico della tribù, lo scambio matrimo- 
niale, cioè, tra determinati gruppi sociali. Inoltre la donna spo- 
sata esogamicamente è la sola o la moglie principale, se è la 
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prima; la donna rapita in guerra non è invece che una concu- 
bina. 


5 - Le forme dell’atto nuziale 

Tuttavia anche se la teoria dell'origine dell’esogamia dal 
ratto della donna in guerra è manifestamente insostenibile, in 
un punto almeno essa ha toccato la verità. Un rapimento col 
conseguente matrimonio può anche avvenire all'interno di una 
stessa tribù; e nello stato di relativa barbarie è questo un fatto 
molto frequente. Secondo tutte le risultanze e notizie, in Au- 
stralia esso è appunto altrettanto se non più antico dell’istitu- 
zione stessa dell’esogamia. Specialmente le prime relazioni 
sono ricche di notizie di questo genere. Se esse diminuiscono 
nelle ultime, ciò non vuol affatto significare che questo fatto 
sia scomparso, ma piuttosto che la recente scoperta 
dell’organizzazione della tribù, ha poi attirato esclusivamente 
l’attenzione dell’osservatore. Questa lotta per la donna, che 
s'incontra ancora nello stadio di una progredita media civiltà, 
non avviene di regola fra appartenenti a tribù diverse o fra po- 
poli del tutto stranieri, diversissimi per lingua e per civiltà, ma 
fra membri di una stessa tribù. Due o più membri di una tribù 
vengono a contesa per il possesso di una donna che non appar- 
tiene al loro più ristretto gruppo ma ad un altro affine della 
stessa tribù. Il vincitore di questa contesa sposa la donna. In 
questa forma il costume del rapimento si è conservato fino ad 
oggi. Le sue forme si sono generalmente mutate in giuoco, ma 
in origine esse erano sicuramente azioni serie come del resto 
tutti i giuochi simili trasmessici dal costume. Come le antiche 
forme dell’esogamia hanno ancora conseguenze attuali nel di- 
vieto di matrimonio tra parenti che ricorre in tutte le legisla- 
zioni dei popoli civili, così il matrimonio per rapimento ha la- 
sciato le sue tracce in molte usanze precedenti l’atto nuziale ed 
anche nelle diverse forme del suo riscatto, come nell’acquisto 
della donna e nel suo contrario, nella dote. Questa forma di 
matrimonio è probabilmente anche più antica dell’esogamia 
regolata da stabili norme del costume. Ciò fanno per lo meno 
supporre il suo apparire sporadico già nella civiltà primitiva 
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pretotemistica e la sua diffusione oltre l’ambito sicuramente 
constatabile dell’organizzazione totemistica della tribù. Ap- 
punto in quella parte della terra che ci ha conservato, in certo 
qual modo, gli uni accanto agli altri i vari stadi evolutivi 
dell’esogamia, in Australia, sembra doversi escludere, anche 
per altre condizioni della civiltà, un’origine guerresca del ma- 
trimonio per ratto. Piuttosto non è per lo più la donna del pro- 
prio clan e del proprio totem, ma quella del clan più affine e di 
un gruppo totemistico ad esso appartenente che può diventar 
oggetto di contesa tra fratelli o membri di uno stesso clan. La 
donna del proprio clan è troppo vicina a quella di una tribù 
straniera troppo lontana per essere desiderata; e con quest’ul- 
tima del resto, nel corso comune delle cose, manca l’occasione 
di entrare in rapporti. La schiava rapita in guerra e condotta 
via come concubina (Kebsweib) appartiene ad uno stadio più 
avanzato di civiltà. Questa prima lotta per la donna non è dun- 
que una lotta con estranei alla tribù, alla collettività dei quali 
la donna appartiene, e lo è soltanto in piccolissima parte con la 
stessa donna rapita - il che è forse una trasposizione posteriore 
che rientra già nel dominio delle finte lotte - ma è invece una 
lotta coi membri della stessa tribù, cogli uomini dello stesso 
gruppo che pure desiderano quella donna. Può anche accadere 
che i membri del clan della donna si oppongano al ratto; tutta- 
via questo lato della lotta, come pure la resistenza della donna 
stessa, appartiene soltanto ad uno stadio di civiltà in cui i 
membri femminili di un clan sono apprezzati a cagione del la- 
voro che essi prestano alla famiglia, come è appunto il caso 
presso i popoli agricoltori e nomadi. Da questo punto di vista 
si può facilmente spiegare l’ulteriore evoluzione di queste 
condizioni preliminari dell’atto nuziale, mentre il matrimonio 
per ratto in guerra vien qui del tutto abbandonato. Anche per 
lo sviluppo di questo rapimento in tempo di pace, l’etnologia 
australiana ci offre documenti significativi. Il ratto primitivo si 
è qui spesso mutato in uno scambio, in cui l’aspirante offre al 
fratello della donna che egli vuol ottenere in sposa, la sua pro- 
pria sorella. Se questa proposta di scambio viene accolta e se 
vi consentono pure i compagni di clan della donna, i concor- 
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renti possono allora facilmente rinunciare alla contesa. Ed ec- 
co così subentrare al matrimonio esogamico per ratto, il ma- 
trimonio esogamico per scambio, parallelo in generale allo 
sviluppo del traffico che comincia pure col baratto. Questa 
forma di baratto è anche la più semplice che si possa pensare: 
la donna viene scambiata con una donna; gli oggetti del barat- 
to sono gli stessi e non occorre quindi una valutazione compa- 
rativa dei loro valori. 

Ogni uomo non ha però sempre una sorella a sua disposi- 
zione per poterla offrire in scambio al suo competitore. Che 
accade allora? Anche per questo caso l’ Australia ci offre gli 
inizi del nuovo costume che nasce da questa situazione. Su- 
bentra il dono, che l’aspirante offre ai genitori della sposa e 
principalmente alla madre. È un dissolvimento del baratto. 
Siccome manca una donna da poter barattare con un’altra, su- 
bentra il dono come equivalente. Sorge così il matrimonio e- 
sogamico per donativo, e col generalizzarsi del costume e col- 
la fissazione convenzionale del dono, diventa poi matrimonio 
esogamico per acquisto, che appartiene però soltanto ad una 
civiltà più avanzata. L'uomo compera la donna dai suoi geni- 
tori; in certe circostanze, come noi apprendiamo dall’esempio 
biblico di Giacobbe e da casi consimili offertici dall’etnologia, 
egli serve per essa, presta servizio per un certo tempo nella ca- 
sa dei genitori. In un tempo in cui non esiste ancora il danaro, 
il possidente compera la donna con una parte del suo gregge o 
coi prodotti del suo campo; chi non può disporre di questi be- 
ni, il povero o il figlio non ancora indipendente, la compera 
col suo lavoro. 

L'evoluzione non finisce però con quest’ultima forma di 
matrimonio; da essa infatti deriva ancora il matrimonio per 
contratto; € questo nuovo passo avevano già fatto in parte i 
Greci e sopratutto i Romani. Non più una compera, ma un 
contratto tra colui che contrae il matrimonio e i genitori della 
donna: questa è la forma che esiste ancora oggi legalmente. 
Nel mentre il contratto matrimoniale stabilisce le condizioni 
del matrimonio per entrambi i coniugi, eventualmente 
l’antifato dell’uomo o la dote della donna, il matrimonio con- 
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trattuale, non appena le condizioni di proprietà diventano de- 
terminanti anche in questo campo, rende possibile un duplice 
matrimonio per compera: o l’uomo compera la donna secondo 
le antiche forme di quest’uso, o questa compera l’uomo con la 
dote che le è assegnata. Poiché dapprima, nel periodo del ma- 
trimonio per ratto, è d’importanza decisiva la lotta coi membri 
del proprio gruppo o di un gruppo estraneo, ma più tardi, in- 
vece, decisive diventano le diversità di fortuna, di stato, di 
professione. Si dànno così tre stadi principali, quelli del ma- 
trimonio per ratto, per compera e per contratto, fra i quali esi- 
stono naturalmente degli stadi di trapasso, cosicché tutta 
l’evoluzione può in complesso considerarsi come continua. La 
forma del matrimonio per donativo può essere considerata in 
parte come forma originaria, in parte come forma libera del 
matrimonio per compera. Ciò che ha però impressa a tutta 
l’evoluzione il carattere più o meno esogamico è la più antica 
di queste forme, che noi possiamo porre all’inizio del periodo 
totemistico: non il ratto di donne appartenenti a tribù straniera, 
bensì il ratto di donne da un clan affine della stessa tribù. 
Quando il rapimento scomparve, la esogamia sorta da esso ri- 
mase; le antiche usanze inerenti al rapimento si conservano 
ancora, in forma di finzione, nel matrimonio per compera, di- 
ventato un atto pacifico; e questi residui non sono del tutto 
scomparsi dall’ultima forma, dal matrimonio contrattuale. 


6 - Le cause dell’esogamia totemistica 

Ma come si spiegano ora per mezzo di questa evoluzione 
generale delle forme di matrimonio quelle particolari forme di 
esogamia che dappertutto dove domina il totemismo valgono 
come norme rigorose del costume e non permettono il matri- 
monio che fra determinati clan di una tribù, o anche soltanto 
fra due gruppi totemistici di due diversi clan? Sono esse sorte 
indipendentemente le une dalle altre, in luoghi diversi, come 
creazioni volontarie? Oppure sono esse prodotti naturali 
dell’organizzazione totemistica scaturite dalle condizioni ad 
essa iImmanenti, come la legge della suddivisione binaria della 
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tribù è scaturita dall’incremento naturale e dalla scissione di 
quest'ultima? 

Ora le forme dell’esogamia totemistica formano innega- 
bilmente un ciclo evolutivo. Nella più semplice di queste for- 
me il matrimonio può effettuarsi tra due determinati clan in re- 
lazione esogamica senza limitazioni. Tuttavia questi casi sono 
abbastanza rari in Australia, che è il territorio classico di que- 
ste forme evolutive dell’esogamia. Essi sembrano limitati alle 
tribù che hanno due sole suddivisioni e in cui le due metà sono 
allora nello stesso tempo i clan; ed anche in simili casi si tro- 
vano inizi di trapasso allo stadio seguente. 

In questa seconda forma l’esogamia si limita a singoli 
gruppi totemistici di due clan di una stessa metà della tribù, 
mentre, precisamente come nella prima forma, esiste diretta 
appartenenza dei figli o al gruppo totemistico della madre, il 
che è generalmente la regola, 0, più di rado, a quello del padre. 
A questa esogamia con diretta discendenza paterna o materna 
si riconnette infine la terza forma, innegabilmente derivata 
dalla seconda, dell’esogamia con indiretta discendenza paterna 
o materna. In essa 1 figli appartengono, come nelle forme pre- 
cedenti, al totem di nascita della madre o rispettivamente del 
padre, ma per quanto riguarda i rapporti esogamia totemistici 
passano ad un altro totem dello stesso clan, cosicché qui il to- 
tem nativo e quello matrimoniale vengono distinti e ogni 
membro di un gruppo appartiene per conseguenza a due totem 
di diverso significato. Ora nel matrimonio per ratto tra diversi 
clan il totem non ha, in sé, nessuna parte. Dove tale matrimo- 
nio domina illimitatamente, senza perturbazione di altre con- 
dizioni, noi troviamo una esogamia della prima forma e il ma- 
trimonio per ratto passerà senz'altro in un matrimonio sempli- 
ce per compera se un aspirante saprà cattivarsi il favore del 
clan offrendo un dono ai genitori o al gruppo. Le altre due 
forme sono più esclusive e connesse collo sviluppo del totemi- 
smo: sono prodotti ad un tempo della partizione in clan deri- 
vante dalla suddivisione della. tribù e dalla parallela divisione 
dei gruppi totemistici. Per la questione di queste forme 
dell’esogamia dipendenti ugualmente dalla divisione in clan e 
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da quella in totem è di essenziale importanza il problema delle 
circostanze di tempo di questi due importanti processi. A tale 
questione l’ Australia fornisce appunto, almeno riguardo allo 
sviluppo che trova qui il suo punto di partenza, una risposta 
indubbia. Ricordiamo l’esempio dei Kamilaroi, citato 
all’inizio delle considerazioni sulla organizzazione totemistica 
della tribù e designiamo i gruppi totemistici contenuti nel clan 
(Emù, Canguro, Opossum, ecc.) brevemente con in n o p..., 
come nei precedenti schemi: è allora chiaro che qui i totem 
sono almeno tanto antichi quanto la divisione della tribù in 
due metà; ché altrimenti non si comprenderebbe come nella 
prima metà della tribù esistano, con differenza insignificante, 
gli stessi totem che nell’altra, come appare dallo schema se- 
guente: 
I II 
mnopgqg oprmsn 


È poi altrettanto evidente che i totem non possono ancor 
aver avuto nessun influsso in questa prima scissione, ché al- 
trimenti membri di ognuno dei gruppi totemistici non sarebbe- 
ro passati in entrambe le due metà. Se noi teniamo presente 
che i gruppi totemistici sono associazioni di culto ciò può 
spiegarsi nel modo seguente: queste associazioni al momento 
della prima divisione della tribù non erano ancora abbastanza 
consolidate per opporre resistenza alla scissione delle parti 
della tribù o per determinare la forma di questa scissione; per- 
ciò dei membri del totem m, per es., andarono qua o là a se- 
conda che circostanze esteriori diverse ve li determinarono. 
Diversamente accade invece nella seconda suddivisione, per 
cui la prima metà della tribù si divise nei clan A e B, e la se- 
conda nel clan C e D, secondo lo schema seguente: 

I I 


A B Cc D 
Questi clan, come si vede, si sono divisi rigorosamente se- 
condo i totem. La compagine delle associazioni di culto era 
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ora divenuta così solida che tutti i membri di una determinata 
associazione totemistica passarono sempre allo stesso clan, 
mentre d’altra parte queste distribuzioni dei gruppi totemistici 
nei clan delle due metà delle tribù avviene del tutto liberamen- 
te, come si può dedurre dai diversi raggruppamenti. Perciò la 
formazione di queste associazioni totemistiche o di culto può 
esser cominciata nell’orda primitiva. Quando però l’orda si 
spezzò, 1 membri di queste associazioni, probabilmente ancor 
debolmente unite, si separarono, cosicché ognuna delle due 
metà della tribù possedette individui di svariati gruppi. Nelle 
ulteriori suddivisioni della tribù, ben lontane dal precedente 
stato di orda, non avvenne più così. I gruppi totemistici dove- 
vano esser più saldi e perciò i soci di un gruppo di culto non si 
separavano più ma formavano con gruppi analoghi un clan. 
Quando l’incremento della tribù unitamente alle condizioni 
dei mezzi di sussistenza e all’espansione territoriale condusse- 
ro a questa ulteriore scissione, alcuni gruppi totemistici anda- 
rono nell’una e altri nell’altra suddivisione, ma ogni gruppo 
rimase però compatto e indiviso. 

Vi è poi ancora, riguardo all’evoluzione delle leggi eso- 
gamicbe del matrimonio, un altro importantissimo momento 
che noi troviamo, in generale, nel dominio della civiltà totemi- 
stica, ma più particolarmente nei gruppi totemistici dell’ Au- 
stralia. Esso consiste nell’amicizia di gruppi totemistici. Alcu- 
ni di questi gruppi si considerano più solidali di fronte a certi 
altri. Queste condizioni, nel loro carattere generale, si protrag- 
gono fin negli ultimi stadi dell’evoluzione politica e ancora fra 
gli Stati odierni vi sono alleanze o amicizie politiche che pos- 
sono, come si sa mutare. Sono, questi, fenomeni che si esten- 
dono dagli inizi del totemismo fino all’altezza della moderna 
civiltà internazionale. Se in quest’ultimo periodo essi sono 

determinati dalle condizioni di traffico dei popoli, in quei 
lontani primordi i fattori determinanti sono invece le credenze 
e il culto. In entrambi i casi non sono però amicizie di caratte- 
re personale ma rapporti di interesse collettivo. Quest'ultimo 
può, per es., consistere in ciò che si è spesso osservato nei 
gruppi totemistici australiani: il membro di un gruppo totemi- 
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stico può abbattere nella caccia l'animale totem ma non man- 
giarlo, mentre ciò è permesso al membro di un totem amico. 
Qui l'interesse del culto diviene nello stesso tempo un mezzo 
per la soddisfazione dei bisogni che rende tra di loro solidali 
alcuni determinati gruppi. 

Noi possiamo da ciò comprendere come dall’esogamia il- 
limitata, sorta dapprima dal matrimonio per ratto, possa deri- 
vare un’ «esogamia limitata» non appena intervengono quei 
motivi che tendono a frenare il ratto violento e a sostituirvi lo 
scambio pacifico delle donne. Questi motivi agiscono sopra- 
tutto là dove il traffico tra i membri della tribù va crescendo e, 
particolarmente, dove la guerra con tribù straniere reagisce al- 
le contese dei singoli gruppi all’interno della tribù. In questi 
casi è generalmente lo scambio o, più tardi, la compera, il 
mezzo con cui si pone un termine alla violenza. Allo stesso 
modo la vendetta del sangue, che perdurò fin a tempi molto 
più recenti, si risolvette nel guidrigildo che l’uccisore pagava 
al gruppo dell’ucciso. In entrambe le situazioni il processo è 
identico. Poiché anche qui vi è lotta tra membri di una stessa 
tribù. In quest’ultimo caso però, la passione che provoca 1l de- 
litto e suscita d’altra parte il bisogno di vendetta, non lascia 
subentrare subito uno stato generale di pace. 

Nel caso di matrimonio per ratto invece si è formato subi- 
to uno scambio matrimoniale libero e pacifico fra i due clan, il 
che si manifestò dapprima là dove le metà della tribù e 1 clan 
coincidevano. All’inizio, poiché tutti questi fenomeni si svi- 
luppano gradualmente, possono aver avuto luogo ancora dei 
matrimoni per ratto veri e propri, che avranno poi di più in più 
assunto forma scherzosa. In luogo del ratto effettivo subentra 
così in generale lo scambio e quindi, al posto di quest’ultimo, 
il dono. Quando però ì gruppi totemistici e, con essi, i vincoli 
di culto estendentisi tra clan e clan, ebbero il sopravvento, po- 
té allora darsi facilmente che i gruppi totemistici si sostituisse- 
ro ai clan anche nello scambio matrimoniale e che quei totem 
che avevano più stretti vincoli di culto entrassero anche in 
scambio matrimoniale. L’esogamia divenne così più limitata: 
il membro di un gruppo totemistico del clan A non sposava 
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più che nel gruppo amico del clan B e questa usanza divenne 
poi una norma rigorosa la cui infrazione poteva avere per con- 
seguenza la morte del colpevole se esso non si sottraeva con la 
fuga a questa sorte. Che poi, d’altra parte, questo trapasso 
dell’esogamia dal clan al gruppo totemistico, o dalla forma il- 
limitata a quella limitata, sia avvenuto gradualmente, lo prova 
la situazione dei Dièri, presso i quali alcuni gruppi totemistici 
sono già entrati nello stadio dell’esogamia limitata, mentre gli 
altri praticano ancora un’esogamia illimitata. 

Ma neppure questa esogamia totemistica limitata, dopo 
aver raggiunto il suo pieno sviluppo, rimane stabile. Essa si 
fonda, come noi possiamo pensare, sulla stretta associazione 
fra gruppi totemistici di clan affini; ma le amicizie di questi 
gruppi sono già in quello stadio primitivo rapporti altrettanto 
instabili quanto le amicizie esistenti attualmente fra gli Stati 
civili, anche se quelle possano sembrare più durature di que- 
ste. 

Anche là avranno agito migrazioni, spostamenti delle zone 
di caccia e altre circostanze, cosicché i vincoli di amicizia fra i 
gruppi totemistici saranno stati spezzati ed in loro vece altri 
saranno stati riannodati. Con ciò mutavano nel contempo i 
vincoli esogamici dei gruppi totemistici. Invece del gruppo n 
ed r del clan A e B, entrano ora in rapporti esogamici n e q 
(cfr. lo schema III, a pag. 157). Tuttavia colla scomparsa degli 
antichi legami non scompare immediatamente la tradizione 
dell’antica comune appartenenza; essa si farà valere sopratutto 
in quelle circostanze che non sono, come l’atto della richiesta 
di una fanciulla o del matrimonio, azioni individuali transito- 
rie, bensì condizioni di carattere durevole e che si intrecciano 
pertanto nella tradizionale suddivisione della tribù. Questo 
rapporto duraturo è l'appartenenza totemistica. Si comprende 
allora facilmente come, dopo che l’antica associazione totemi- 
stica ha ceduto il suo posto alla nuova, la prima accampi anco- 
ra delle pretese sulla comunanza totemistica dei figli nati dalle 
nuove forme di matrimonio e che il costume dia seguito a que- 
sta richiesta. Comunque ciò è impossibile sotto questo rispet- 
to: l’appartenenza dei figli alla madre o al padre, se domina il 
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patriarcato, è una legge più salda di qualunque forma di eso- 
gamia e che non può essere violata. Così si vengono a distin- 
guere appartenenza esogamica ed appartenenza parentale. Se- 
condo quest’ultima i figli appartengono sempre al totem del 
genitore che determina la discendenza; secondo la prima essi 
appartengono invece non al totem parentale, ma conforme- 
mente alla tradizione, ad un altro totem dello stesso clan. Que- 
sta situazione di una duplice appartenenza può naturalmente 
risultare da condizioni diversissime, precisamente come le a- 
naloghe relazioni sociali che si intrecciano nella nostra mo- 
derna civiltà, per es., la posizione militare di un individuo e la 
sua cosiddetta posizione civile. Ma se in generale si suole de- 
signare le prime due forme dell’esogamia limitata come eso- 
gamia con diretta discendenza l'una e con indiretta discenden- 
za materna l’altra, questa espressione non è però del tutto ade- 
guata e può facilmente dar luogo a malintesi. Può infatti far 
nascere l’idea che il totem materno, allo scopo del matrimo- 
nio, tolga i suoi diritti ad un altro gruppo totemistico, magari 
in seguito ad una determinata convenzione. Di ciò non si può 
invece affatto parlare. Poiché la discendenza materna o, con 
espressione più generale, l’appartenenza parentale, è nei due 
casi la stessa. Meglio sarebbe quindi distinguere semplice- 
mente un vincolo totemistico parentale e uno tradizionale eso- 
gamico, oppure una prima forma in cui il rapporto esogamico 
coincide con quello parentale ed una seconda forma in cui essi 
divergono. 

Noi possiamo supporre che un vincolo coniugale diverso 
da quello parentale tradizionale si fondi sopra una passata a- 
micizia di gruppi totemistici; questa supposizione trova il suo 
fondamento sopratutto nel significato che le associazioni di 
culto del totem posseggono nella organizzazione totemistica 
della tribù. Non è da escludersi, naturalmente, che altre cause 
abbiano esercitato il loro influsso. Inoltre bisogna considerare 
questi due punti. Anzitutto non si deve supporre che il trapas- 
so dall’unione esogamica parentale in quella tradizionale sia 
avvenuto simultaneamente per tutti i gruppi totemistici. Ciò 
non sarebbe soltanto molto inverosimile in sé e per sé, ma 


171 


contrasterebbe anche a quei trapassi graduali dell’esogamia il- 
limitata in esogamia limitata, di cui si è già parlato e di cui 
troviamo una riprova nel citato esempio dei Dièri. Bisogna poi 
considerare che un trapasso dall’esogamia parentale in quella 
tradizionale, com’è rappresentato dallo schema III (pag. 157) 
non soltanto si è compiuto per addizioni ripetute, ma che an- 
che per la forza esercitata in generale dalla tradizione, una re- 
lazione esogamica tradizionale, sorta prima tra due totem, po- 
teva sopravvivere al ripetuto cambiamento delle amicizie di 
culto sorte frammezzo, cosicché una tale relazione tradizionale 
non corrispondeva a quella immediatamente precedente ma ad 
una anteriore qualsiasi favorita da altre condizioni e consoli- 
data dalla tradizione. Da tutto ciò si può scorgere come quei 
«saggi antenati» degli attuali Australiani, che in un passato 
remotissimo avrebbero escogitato questa complicata organiz- 
zazione allo scopo di eliminare l’endogamia, sono almeno al- 
trettanto superflui quanto inverosimili. Questi processi sono 
sorti in un lungo spazio di tempo dalle condizioni immanenti 
nella vita e nel culto di queste tribù e le diverse forme di eso- 
gamia apparse in questo periodo non sono le cause ma gli ef- 
fetti di quei processi. 


7 - Le forme della poligamia 

L’uomo primitivo, quando su di lui non abbiano agito in- 
flussi esterni perturbatori, vive, come già dicemmo, in stato di 
monogamia e di endogamia, intendendo l’endogamia in senso 
relativo, come quella in cui sono possibili i matrimoni tanto 
fra parenti quanto tra estranei. In questo stato, in conseguenza 
delle condizioni esteriori di vita e particolarmente della convi- 
venza nello stesso riparo della caverna o della vicinanza dei 
domini di caccia, prevalgono però in generale unioni entro /a 
grande famiglia complessiva, 

Coll’esogamia appare regolarmente anche la poligamia. 
L'una e l’altra insieme danno così ai rapporti familiari e ma- 
trimoniali nella società totemistica un’impronta assolutamente 
nuova ed essenzialmente diversa da quella dello stadio primi- 
tivo. Anche qui la poligamia non è però la regola assoluta; ac- 
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canto ad essa perdura la monogamia che ha però cessato di es- 
sere una norma sociale del costume. O piuttosto essa è stata 
generalmente sconfitta, su di una estensione più o meno vasta, 
dalle due forme della poligamia: la poliginia e la poliandria. 
Ora è evidente che anche l’origine della poliginia e della 
poliandrìa va ricercata appunto in quelle stesse condizioni da 
cui derivano le forme evolutive dell’esogamia. L’una e l’altra 
si dimostrano così, rispetto agli istinti umani universali deter- 
minanti 1 rapporti dei sessi, dei fenomeni strettamente connes- 
si all’origine dell’esogamia. Anzitutto l’origine dell’esogamia 
dal matrimonio per ratto entro la stessa tribù è qui nuovamente 
di decisiva importanza. Questo rapimento, fatto in stato di pa- 
ce, secondo quanto ci mostra l'esempio dell’ Australia e quelli 
di altri paesi, non è mai tanto nella sua forma originaria come 
nelle ulteriori riproduzioni scherzose eseguito dal singolo in- 
dividuo. I suoi compagni lo aiutano ed egli aiuta poi questi ul- 
timi in imprese consimili. Ma il compagno acquista con ciò un 
diritto sulla donna rapita; è questa del resto una concezione 
che durò fino a tempi recenti. Così la poliandria, e non la po- 
liginia diffusasi soltanto più tardi, è molto probabilmente il 
punto di partenza della poligamia. Questa poliandria sorta dal 
ratto non è però che transitoria. Essa provoca tuttavia nel ma- 
trimonio un rilassamento che può condurre anche alla introdu- 
zione della poliginia. L’uomo che si è procurato una donna per 
possederla durevolmente cerca, finché è possibile, di rimanere 
senza danno per la perdita parziale che egli fa subire ai com- 
pagni. Due motivi agiscono allora di conserva e conducono al 
cosiddetto «matrimonio collettivo o di gruppo»: la scarsità di 
donne, che agisce come un motivo secondario nelle pretese 
dei compagni sulla donna rapita, e l’istinto sessuale viepiù ec- 
citato alla propria soddisfazione da questa scarsità di donne. 
Così questo diritto del possesso, sia pure transitorio, della 
donna, scaturisce da due motivi. In primo luogo colui che aiu- 
tò l’impresa richiede una ricompensa per la sua opera, la qual 
ricompensa non può essere, secondo le concezioni di una pri- 
mitiva economia a baratto, che una parte dello stesso acquisto: 
in questo caso la transitoria comproprietà della donna. Ma, in 
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secondo luogo, l’individuo è anche membro del gruppo, e ciò 
che l’individuo acquista è pure un possesso del gruppo. Così 
può accadere che il diritto dei compagni prossimi si allarghi in 
un diritto del gruppo. Dove una rigorosa monogamia non pone 
nessun limite, fenomeni di specie affine si ritrovano, ben oltre 
il matrimonio per ratto, nella civiltà più avanzata. Così un «jus 
primae noctis» del Signore sui nuovi matrimoni della sua giu- 
risdizione, esistette in Francia ed in Iscozia fino al sec. XVI. 
Qui il signore era subentrato nei diritti del gruppo di un tempo 
remoto. Questi fenomeni, considerati nelle forme iniziali del 
loro sviluppo, possono facilmente passare da uno stato transi- 
torio ad uno durevole. In questo modo sorge un «matrimonio 
di gruppo» che sopravvive come istituzione durevole non sol- 
tanto al periodo dell’antico matrimonio per ratto, ma perdura 
anche nel matrimonio per compera subentrato a quest’ultimo, 
e ne riceve anzi probabilmente maggior forza. Ancora una vol- 
ta il costume australiano ce ne offre le prove più evidenti nel 
cosiddetto «matrimonio Pirrauru». In questa forma un uomo A 
possiede una donna regolare (Hauptfrau) H', chiamata «tippa- 
malku». Un altro uomo B ha parimenti una donna regolare Il". 
Questa donna H" è però nel contempo concubina (Nebenfrau) 


N! o «pirrauru» dell’uomo A. 
A B 


Va Da: L 


H H' H? 


Cc 
La donna regolare H' può altrettanto essere concubina N° 
dell’uomo B. Ed ecco sorgere così lo schema più semplice di 
un matrimonio di gruppo: due uomini hanno due donne, l’una 
delle quali è la donna regolare di A e concubina di B, l’altra è 
la donna regolare di B e la concubina di A. In un tale gruppo 
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può poi entrare un terzo uomo C con una donna regolare H° 
che egli concede ad A come concubina N° ed eventualmente a 
B come concubina N° senza che egli stesso partecipi al grup- 
po. In questo modo le condizioni possono variare grandemen- 
te. Ma il matrimonio singolo conserva sempre il carattere di 
questo «matrimonio pirrauru», cioè un uomo possiede con- 
temporaneamente una donna regolare e una o più donne se- 
condarie; e queste ultime sono contemporaneamente donne 
regolari di altri uomini. Il «matrimonio pirrauru» è matrimo- 
nio di gruppo in quanto vi si pratica uno scambio delle donne 
fra gli uomini di un gruppo secondo la vicenda di «regolari» o 
«secondarie». Il fondamento di questa forma di matrimonio di 
gruppo è però, per quanto risulta dal modo di formazione del 
«matrimonio pirrauru», con ogni probabilità nella monogamia 
e non, come hanno sostenuto alcuni etnologi e sociologi, nella 
«promiscuità» od assoluta agamia. Con ciò concorda anche il 
fatto che in molti territori dell’ Australia e particolarmente nei 
distretti del Nord, s’incontra la monogamia e non il matrimo- 
nio di gruppo, inoltre si trova pure una forma apparentemente 
più semplice d: matrimonio di gruppo, diversa dalla forma pir- 
rauru, in cui le distinzioni tra donna regolare e secondaria non 
esistono, cosicché più uomini posseggono semplicemente in 
comune più donne; e siccome questa forma è più semplice si 
suole anche considerarla come la più antica. Non se ne può 
tuttavia recare nessuna prova; la supposizione si fonda così 
unicamente sulla considerazione che se lo stato di assoluta 
promiscuità è quello originario, ad esso segue immediatamen- 
te nell’evoluzione il matrimonio collettivo indifferenziato co- 
me una forma comprendente ugualmente le distinzioni di don- 
ne regolari e secondarie. Il contrario avviene se si parte dalla 
monogamia come dallo stato primordiale. La monogamia sta 
naturalmente più vicina al matrimonio collettivo con donne 
regolari e secondarie. Inoltre questa successione è anche la più 
comprensibile secondo le leggi generali delle trasformazioni 
sociali di questa specie. Perché poi un matrimonio collettivo 
indifferenziato sia trapassato nel sistema pirrauru è ciò che 
non si può spiegare. Se qualche inclinazione verso il matrimo- 
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nio singolo avesse agito di più in più, non si capirebbe perché 
sia stato percorso proprio questo più lungo giro attraverso il 
sistema pirrauru; mentre sarebbe invece facilmente compren- 
sibile che la distinzione tra donna regolare e secondaria possa 
a poco a poco scomparire. È proprio quel che si osserva quasi 
dappertutto ove domina la poliginia. Quest’ultima sembra de- 
rivare costantemente, per quanto noi possiamo studiarne le o- 
rigini, dalla combinazione di una donna regolare con più don- 
ne secondarie. Più tardi, e in proporzione del predominio che 
l’idea di proprietà sulla donna va assumendo, essa fa posto ad 
una coordinazione legale od alla preferenza arbitraria del ma- 
rito, come nel caso della favorita del Sultano, che in tempi re- 
centissimi è stata abolita in omaggio ad una norma risalente a 
più antichi ordinamenti. Ciò accade tuttavia unicamente sotto 
l’influsso della civiltà europea occidentale e questo ritorno 
all’antico, nel senso di un riavvicinamento alla monogamia, è 
pertanto estraneo ai motivi immanenti nei fenomeni stessi. I- 
noltre il matrimonio pirrauru si spiega facilmente con quelle 
stesse condizioni che sono anche le più probabili per l’origine 
dell’esogamia, e cioè il costume del matrimonio per ratto pra- 
ticato fra 1 gruppi di una tribù associati nel culto. La donna ra- 
pita è «tippamalku», cioè donna regolare, per il rapitore; ed è 
dapprima transitoriamente e diventa poi stabilmente, sotto 
l’influsso della scarsità di donne, donna pirrauru, cioè secon- 
daria, dei compagni che aiutarono il rapitore. Per il fatto che 
quest’ultimo presta a quelli lo stesso aiuto, egli acquista per 
parte sua le donne regolari degli altri come donne secondarie. 
Il costume così sorto sopravvive poi alle condizioni della sua 
origine; e ciò accade qui tanto più facilmente in quanto esso 
trae sempre nuovi impulsi dai motivi generali e sempre effi- 
cienti della poliandria e della poliginia. 

Una riprova di questa origine dimenticata si può forse ve- 
dere in un curioso particolare della storia dei costumi di queste 
tribù, particolare che può sembrare un impiegabile paradosso: 
lo sposalizio con la donna regolare vien celebrato senza feste 
né cerimonie, mentre si festeggia l'unione con la donna secon- 
daria; non dunque l’unione che, anche nella vita dell’ Austra- 
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liano, ha il maggior valore, ma quell'altra di minore importan- 
za. La soluzione di questo enigma non può stare che 
nell’origine delle due forme matrimoniali, la quale è infatti del 
tutto diversa se noi consideriamo il ratto da un clan amico co- 
me l'origine della forma Tippamalku di matrimonio, e 
l’associazione coi compagni nell'impresa come l’origine della 
forma pirrauru. Il rapimento è un’azione che esclude un ac- 
compagnamento cerimoniale; l’accordo coi compagni è un 
contratto, forse il primo contratto in questo campo, che si con- 
clude non colla donna né coi suoi parenti, ma col marito. Que- 
sta conclusione di contratto è invece un atto che nei tempi 
primitivi vien accompagnato da un cerimoniale. Ed anche 
questi atti concomitanti possono naturalmente perdurare molto 
tempo dopo che la loro origine è stata dimenticata. Indiretta- 
mente dunque questa distinzione tra le due forme matrimoniali 
riunite nel matrimonio di gruppo conferma l’origine di questo 
ultimo dalla monogamia. 

Dopo che l’uomo nel matrimonio pirrauru ha acquistato 
accanto ad una donna regolare una o più donne secondarie, 
accade ora facilmente che egli aspiri ad acquistare altre donne 
regolari oltre la prima. E ciò accadrà anzitutto là dove da un 
lato il matrimonio per ratto vien sostituito da quello per scam- 
bio o per compera, e dall’altro lato il matrimonio collettivo si 
dissolve. Allora il costume può ritornare alla monogamia op- 
pure alla poliginia pura - non commista, come nel matrimonio 
collettivo, alla poliandria. Tanto nell'un caso come nell’altro, e 
sotto l’influsso del matrimonio per compera, divenuto predo- 
minante, diventano decisive la potenza e la possidenza. Sic- 
come sono appunto queste condizioni che assicurano all’uomo 
il dominio nella famiglia, nelle civiltà più progredite, a pre- 
scindere da alcune poche eccezioni determinate dalla mancan- 
za di donne, a quelle forme più antiche e miste di poliginia e 
di poliandria non sopravvive accanto alla monogamia che la 
poliginia, la quale suoi cedere a sua volta dinanzi alla mono- 
gamia. Il ciclo di questa evoluzione corrisponde perciò al se- 
guente schema: 

Monogamia 
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Poliandria 
| 
Poliandria con poliginia 
(Matrimonio collettivo) 
| 
Poliginia 
| 
Monogamia 

La poliandria pura è certamente, come stadio intermedio 
tra la monogamia ed il matrimonio collettivo, un fenomeno 
del tutto transitorio. Tuttavia esso ha la priorità in quanto con 
esso soltanto è dato il motivo della poliginia e quindi della sua 
diffusione. 

In generale la diffusione etnologica delle forme di matri- 
monio corrisponde effettivamente a questo schema. In Austra- 
lia i fenomeni del matrimonio pirrauru e collettivo sono diffusi 
sopratutto nei territori del Sud. In quelli del Nord, fortemente 
influenzati da immigrazioni e mescolanze etniche, come pure 
nell’ America e nell’ Africa, la monogamia e la poliginia si al- 
ternano con decisa prevalenza della prima in America e della 
seconda in Africa. Qui si manifesta di nuovo con evidenza 
l’influsso del matrimonio per compera; e in conseguenza della 
compera la donna cade sotto il punto di vista della proprietà, li 
ricco può comperare più donne che il povero. Così, in tutti ì 
paesi e civiltà dove esiste la poliginia, anche in quelli 
dell’IsIam, il povero vive generalmente in monogamia e il ric- 
co in poliginia; un vero e proprio «harem» con un gran nume- 
ro di donne non se lo possono concedere che ì più ricchi e di- 
stinti. 

Va qui ricordata anche un’altra trasformazione, che, già 
cominciata in Australia e poi diffusasi in America e finalmen- 
te negli altri paesi, ha eliminato le condizioni primitive non la- 
sciandone sussistere che scarsi rudimenti e sopravvivenze nel 
costume: è il trapasso de/ matriarcato, in origine probabilmen- 
te diffuso dappertutto, ne/ patriarcato. il matriarcato corri- 
sponde anzitutto al sentimento naturale secondo il quale 1 figli, 
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nati dalla madre e ai quali essa sola prodiga le cure necessarie 
all’infanzia, appartengono anche alla madre. In questo senso il 
matriarcato corrisponde al primo dei concetti di proprietà. Es- 
so esclude nel contempo l’unione già evitata dai primitivi e 
proibita poi, negli stadi più avanzati di civiltà, sopratutto dalle 
norme esogamiche del costume: il matrimonio tra i figli e la 
madre. La causa esteriore determinante del matriarcato sta nel- 
la decadenza del vincolo familiare di fronte alle associazioni 
di coetanei dello stesso sesso e particolarmente di fronte alle 
associazioni maschili. Qui è precisamente il periodo totemisti- 
co, con quella lotta delle tribù, la cui crescente importanza si 
manifesta già nelle forme dell’armamento, ad allentare il vin- 
colo naturale familiare dello stato primitivo precedente e a far 
sì che il figlio resti per forza di cose alla madre. 

Questo motivo trova una evidente manifestazione in ciò 
che talvolta, più sovente nella Melanesia e nell’ America che 
nell’ Australia, si incontrano fenomeni di transizione: il figlio 
può ereditare tanto il totem della madre come quello del pa- 
dre; oppure il figlio eredita il totem della madre ma passa nel 
clan del padre. Sono, queste, forme intermedie che preparano 
il trapasso generale del matriarcato nel patriarcato. Nello stes- 
so tempo, nell’ereditarietà dell’appartenenza al clan paterno, 
malgrado il persistere dell’ereditarietà de totem materno, è 
immediatamente rivelato come la stretta unione fra gli uomini 
possa diventare un motivo che reagisce al matriarcato e favo- 
risce invece l’avvento del patriarcato. E ciò accadrà partico- 
larmente quando intervengano anche altre condizioni favore- 
voli, che troveremo infatti nel crescente influsso dell’ organiz- 
zazione sociale sulle condizioni generali della vita. Tre mo- 
menti soprattutto reagiscono al primitivo matriarcato. Il primo 
sta nella crescente autorità dell’uomo sulla famiglia e spe- 
cialmente sul figlio, che gli è in generale più vicino che non la 
figlia. Questo motivo comincia ad agire con particolare effica- 
cia dove l’unione dell’uomo alla famiglia si fa di nuovo più 
stretta, in quanto le associazioni che dapprima riunivano indi- 
stintamente gli uomini del clan vengono sostituite da nuclei 
familiari che stanno sotto l’autorità di un anziano come capo. 
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Con ciò e col trapasso ad un ordinamento patriarcale, risultan- 
te da queste circostanze, corre parallelo l’altro motivo della 
graduale dissoluzione dell’ organizzazione totemistica della 
tribù; e il sistema del matriarcato cresciuto con questa orga- 
nizzazione perde con l’evoluzione della stessa la sua forza di 
resistenza alle forze avverse. Il terzo momento è infine costitu- 
ito dalla forza ognor crescente della proprietà individuale. 
Come la donna diventa proprietà dell’uomo, così lo diviene 
anche il fanciullo. Questo potenziamento del concetto di pro- 
prietà, unitamente a quello di autorità, giunge ancor presso i 
Romani a tale grado che il «pater familias» può persino di- 
sporre della vita dei suoi figli. I primordi di simili concezioni 
si trovano però già in stadi più antichi. Così in Polinesia era 
permesso uccidere i neonati e il costume indigeno di questa 
autorizzazione ha fatto un’usanza. L’infanticidio era proibito 
soltanto se il neonato aveva vissuto breve tempo. Ma era poi 
sempre il padre che poteva decidere se il bambino dovesse vi- 
vere. 


8 - Le forme evolutive delle credenze totemistiche 

Nelle considerazioni fin qui esposte non si è trattato che di 
quei fenomeni del totemismo che erano immediatamente con- 
nessi alla organizzazione della tribù. Ma le credenze totemisti- 
che costituiscono anche un fattore altrettanto importante della 
istituzione matrimoniale; in ciò vi è tuttavia solo un indizio e- 
steriore della loro importanza che informa di sé tutti gli aspetti 
della vita, e questo totemismo della tribù non ci reca d’altra 
parte nessuna luce sulla origine delle credenze totemistiche. 
Comunque, nell’importanza che i gruppi totemistici hanno a- 
vuto fin da principio come associazioni di culto si contiene già 
innegabilmente un indizio di motivi interiori, 1 cui effetti este- 
riori sono le relazioni del totemismo coll’organizzazione della 
tribù e coll’esogamia. Per scoprire di quale natura siano questi 
motivi è necessario anzitutto tener presenti le singole forme 
delle idee totemistiche. Ora si possono distinguere queste for- 
me secondo due principi. Da un lato l'unità sociale, che trova 
nell’idea di totem il suo vincolo unificatore, può essere varia; 
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dall’altro lato può variare grandemente l'oggetto considerato 
come totem. Nella prima circostanza, un determinato gruppo 
di individui, sia esso un’associazione di culto non coincidente 
con la vera e propria suddivisione della tribù, come in Austra- 
lia, o uno dei riparti stessi della tribù, come in America, porta 
un nome di animale o, più raramente, di pianta, come contras- 
segno totemistico. Ma anche il singolo individuo può possede- 
re il suo totem particolare. Inoltre l’idea totemistica può colle- 
garsi alla nascita di un uomo in quanto il concepimento vien 
considerato come un atto per cui l’antenato totem passa magi- 
camente nel germe. Questa forma particolare della credenza 
magica si suol chiamare «totemismo della concezione». Il fi- 
glio non è quindi creato soltanto dal padre, ma contemporane- 
amente anche dall’antenato totemico; o esiste addirittura l’idea 
che il padre non abbia nulla a che vedere colla generazione e 
che il figlio sia la creazione diretta della madre e dell’antenato 
totem. Segue infine una quarta forma, relativamente rara, che 
si suol chiamare «totemismo dei sessi». Anch’essa è di natura 
sociale; qui non sono però 1 diversi gruppi di culto o le suddi- 
visioni della tribù a possedere diversi totem ma bensì i sessi di 
una tribù o di un clan: vi è un totem maschile ed uno femmini- 
le, oppure più totem maschili o femminili. 

Di fronte a questa distinzione secondo relazioni sociali, 
cioè secondo la tribù, l’individuo, la generazione dell’indivi- 
duo, si pone la seconda serie che interferisce con la prima. Es- 
sa è costituita dalle varie classi di oggetti cui può appartenere 
l’oggetto totem. A questo proposito vi è certamente da notare 
una trasformazione nelle vedute totemistiche: il totem animale 
è il primo com'è pure di gran lunga il più diffuso. Presso nu- 
merose popolazioni non esistono altri totem all’infuori di 
quelli animali. Ma presso parecchie collettività si è sviluppato 
un totem vegetale che ha preso, in alcune il sopravvento. A 
questi totem vegetali appartengono soprattutto le piante com- 
mestibili. Accanto a queste due esiste poi ancora una terza 
forma rarissima, in cui il totem, come animale antenato, cede 
dinanzi ad altre immagini fantastiche di antenati o si associa 
ad esse. Questo fenomeno s’incontra particolarmente in Au- 
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stralia, in forme svariate. Tali antenati, spesso pensati in forma 
simile a quella umana, vi son chiamati ora Mura-Mura, ora 
Alcheringa, e a quanto pare son ritenuti uomini fortissimi di 
natura magica. Essi avrebbero introdotto i totem e ammaestra- 
to gli antenati nelle cerimonie magiche. I Mura-Mura sono 
conosciuti prevalentemente nel Sud e gli Alcheringa nel Nord 
dell’ Australia, dove l’età di questi mitici antenati vi è spesso 
chiamata precisamente età degli Alcheringa. Gli animali in- 
trodotti da questi esseri come totem, sembrano talvolta esser 
pensati come preesistenti, tal’altra come creati insieme agli 
uomini da quegli esseri magici con una materia informe, che si 
può ben pensare sia la terra. A giudicare da un particolare che 
ricorre spesso, queste creazioni sono dapprima inanimate, ma 
si trasformano in uomini o animali dopo che son state poste 
nel sole. Tutte queste idee si intrecciano in modo così compli- 
cato nelle leggende degli Australiani che non si può pensare 
affatto ad una storia coerente della creazione. Le leggende qui 
non rispecchiano certamente altro che una quantità sconnessa 
di immagini fantastiche. 

Si può enumerare ancora un’altra forma di totem o di 0g- 
getti totemistici strettamente connessa a questi antenati remoti: 
quella che noi possiamo brevemente chiamare dei totem ina- 
nimati. Essi sono creduti oggetti magici trasmessi da quegli 
antenati e in essi si pensa che sia conservato un retaggio 
dell’età magica degli Alcheringa. Sono particolarmente pietre 
e legni, che si ritengono sede di questi spiriti totemistici, e che 
furono un tempo, secondo la leggenda, affidati agli antenati. 

Queste idee si trovano soprattutto nel Nord dell’ Australia, 
dove gli oggetti magici son chiamati Churinga (o Tjurungas). 
Essi hanno una grande parte nelle cerimonie delle feste tote- 
mistiche. Sono generalmente pietre di forma simmetrica, so- 
miglianti al «bumerang»; si trovano però anche altre forme e 
sembrano preferiti quegli oggetti che hanno una qualsiasi fog- 
gia strana. Questi Churinga vengono posti in relazione con al- 
tre forme del totemismo e specialmente col totemismo della 
concezione. L’antenato sussiste in certo modo nel Churinga ed 
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egli può, in quanto la madre lo tocca, passare immediatamente 
nel figlio. 

Se noi consideriamo innanzi tutto 1 due estremi della pri- 
ma classe di idee totemistiche, il totemismo della tribù e quel- 
lo individuale, si affaccia subito la questione: qual è il più an- 
tico, l’originario? Le idee che si possono ascrivere al totem 
individuale sono certamente molto più diffuse che il totemi- 
smo di tribù. In numerose regioni della terra vi sono spiriti 
protettori e specialmente animali protettori demoniaci laddove 
poco o nulla si rintraccia di un vero e proprio totemismo di 
tribù: così in molte regioni dell’ America settentrionale e 
dell’ Africa del Sud, come in molte isole oceaniche. Inoltre il 
totem individuale vien talvolta considerato come un doppio 
dell’individuo. Quando l’animale totem muore deve morire 
anche l’uomo a cui apparteneva. Di qui una gran quantità di 
idee e di motivi che perdurano ancora in miti posteriori e per- 
fino nella mitologia germanica. Secondo queste credenze, 
l’anima di un uomo è nascosta in qualche oggetto esterno, a- 
nimale o pianta, e se questo oggetto che porta l’anima viene 
distrutto, anche l’uomo, o il dèmone o il dio in forma umana, 
deve morire. 

Il totemismo individuale così variamente modificato è 
senza dubbio più diffuso del totemismo di tribù. Non possia- 
mo tuttavia concludere da ciò che quest’ultimo si sia sviluppa- 
to dal primo. Piuttosto essi possono essere entrambi altrettanto 
originari, poiché essi sono fondati indipendentemente l’uno 
dall’altro su motivi generali umani. E potrebbe anche darsi 
che il totemismo di tribù sia appunto la forma più antica, per il 
fatto che negli stati un po’ più avanzati della civiltà cede di 
fronte alle credenze negli spiriti protettori dell’individuo. Gio- 
va in tali casi trarre paralleli dai culti più recenti, la cui genesi 
ci è più nota. Ora le due forme, a prescindere dalle idee sugli 
animali, offrono una stretta analogia con quelle del culto cat- 
tolico dei santi protettori. Anche 1 santi sono considerati come 
protettori di grandi comunità o come protettori di un singolo 
individuo. Da un lato stanno così i patroni delle città, dei chio- 
stri, delle professioni o condizioni; dall’altro ogni persona ha 
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il suo particolare santo protettore. Ma questi santi protettori 
delle persone non possono certamente essere più antichi della 
Chiesa stessa, questa massima comunità che li ha scelti; dal 
numero di questi eletti dalla Chiesa son poi stati nuovamente 
scelti da comunità più limitate e finalmente dai singoli indivi- 
dui, secondo motivi spesso del tutto esteriori, i santi patroni 
particolari. 

Avendo poi la Chiesa fissato un certo giorno dell’anno per 
il culto particolare di ognuno dei suoi Santi, questo giorno de- 
signato col nome del Santo divenne consacrato anche 
all’individuo dello stesso nome. Qui il santo protettore indivi- 
duale è perciò derivato da un protettore di una collettività; e 
ciò corrisponde del resto a quanto ritroviamo nel costume, nel 
linguaggio, nel mito; l’individuale si sviluppa dal generale; 
questo processo può soltanto secondariamente e casualmente 
invertirsi. In generale dunque sono più antiche le associazioni 
di culto e i loro oggetti di culto comune. E conseguentemente 
non può sorprendere che l’oggetto individuale di culto e i to- 
tem individuali sussistano ancora dove il culto e il totem di 
tribù sono scomparsi. Il bisogno di un protettore personale 
suole sopravvivere a lungo alla organizzazione della collettivi- 
tà sulla base della quale essa era sorto. Anche ciò vien con- 
fermato dall’analogo processo del culto dei santi. Oggi 1 santi 
protettori delle professioni e delle città sono di più in più ca- 
duti in dimenticanza; ma nelle popolazioni cattoliche di cam- 
pagna non di rado ogni singolo individuo ha ancora il suo san- 
to protettore, e anche dove questo è scomparso, si è conservata 
la festa dell’ «onomastico». 

Il bisogno personale acquista appunto nel campo religioso 
il predominio sul bisogno della comunità. Tutto ci induce 
quindi a credere che una simile trasformazione sia pure tocca- 
ta al totemismo, dove questo bisogno personale di protezione 
è favorito dalla progressiva decomposizione dell’organizza- 
zione totemistica della tribù, analogamente a quanto è già ac- 
caduto nel culto dei santi in seguito alla decadenza delle cor- 
porazioni medioevali. Naturalmente, non sono queste che ipo- 
tesi verosimili. Nessuno può provare come i totem individuali 
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siano derivati da quelli collettivi; ma vi sono tuttavia indizi 
che fanno propendere per questa evoluzione. Così nel dominio 
classico dell’originario totemismo di tribù, in Australia il gio- 
vane riceve non di rado, all’atto della consacrazione virile, ac- 
canto al totem di tribù anche un totem individuale, che vien 
tenuto segreto e non è noto che agli stregoni e ai più anziani 
della tribù. È questo un fenomeno concomitante che indica il 
carattere di questo totem individuale, probabilmente connesso, 
del resto, coll’idea che nel nome, come nell’immagine, sia 
contenuta la vera essenza dell’uomo e che quest’ultimo possa 
essere danneggiato dal solo fatto di pronunciare il nome. Così 
noi possiamo ben ammettere che dopo la formazione di gruppi 
nell’orda primitiva, questi gruppi si collegarono reciproca- 
mente mediante relazioni di culto, di guisa che l’origine del 
totem di gruppo, come lo mostrano le condizioni australiane, è 
almeno altrettanto antico, se non più antico, della suddivisione 
della tribù. 

Diversamente accade invece colle forme più curiose e più 
rare del totemismo della concezione e dei sessi. Il primo può 
essere considerato come una modificazione del totemismo in- 
dividuale in quanto si riferisce alla generazione dell’individuo. 
Ma esso forma nello stesso tempo una specie di stadio inter- 
medio fra totemismo di tribù e quello individuale. Una donna 
concepisce il totem del figlio in una determinata occasione, 
della quale essa è quasi sempre cosciente. Presso gli Aranda 
questa concezione può avvenire in qualsiasi luogo; presso i 
Warramunga la donna si reca in un luogo determinato, il luogo 
del totem, dove abitano gli spiriti degli antenati, che passano 
in essa di giorno o sopratutto di notte, durante il sonno. La pa- 
rola «spirito» usata dagli autori inglesi a designare la cosa non 
è certo una traduzione propria. Il missionario tedesco Strehlow 
ha perciò tradotto meglio la parola con «germe». Il germe del 
figlio passa nel corpo della madre indipendentemente dalla 
creazione paterna, oppure quest’ultima non è che un atto con- 
comitante, non essenziale. 

I sostenitori della promiscuità primitiva hanno interpretato 
anche questa credenza come un residuo dell’agamia, in quanto 
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ci vedono un segno dell’ignoranza della paternità. La qual co- 
sa non si può invece affatto sostenere, come Io dimostra una 
più attenta osservazione di questi fatti. Così la credenza dei 
Warramunga che gli antenati totem passano non nella donna 
di un uomo qualunque, ma in quella di un loro discendente 
presuppone manifestamente l’esistenza di un matrimonio, co- 
me la presuppone il patriarcato che domina in quelle tribù. 

Il passaggio dell’antenato totem nella donna è del resto 
accompagnato generalmente da atti magici, come l’agitare il 
frullino o il toccare i Churinga. Oppure l’antenato totem appa- 
re anche alla donna come visione nel sonno o nella veglia. 
Nelle Isole Bank si trova poi, il che è sorprendente, il totemi- 
smo nella concezione senza nessuna traccia del totemismo di 
tribù. Nel contempo la forma del concepimento dell’antenato 
totem è diversa: la donna mangia della carne dell’animale to- 
tem di suo marito, il quale totem, in mancanza di un totemi- 
smo di tribù, è un totem protettore individuale. Il totemismo 
della concezione determina qui in tal modo il caso particolare 
in cui il cibarsi del totem non è, come di solito, proibito, ma è 
invece una specie di atto rituale che troviamo ancora in altre 
circostanze. D'altra parte il totemismo della concezione non 
s’incontra che in alcune tribù dell’ Australia del Nord, dove 
può anche essere penetrato dalla Melanesia. Sulla base del ca- 
rattere primitivo di queste idee, specialmente in quei casi in 
cui si crede ad un concepimento procurato direttamente 
dall’antenato totem ad esclusione del marito, si son talvolta ri- 
tenute queste tribù come affatto primitive. Le stesse idee son 
anche state, al contrario, spiegate come impossibili, poiché lo 
stesso uomo doveva pur conoscere il processo della genera- 
zione negli animali. In ciò non vi è però una prova e quando 
vien riferito che gli anziani di queste tribù non credono più es- 
sì stessi a questa generazione magica, almeno come forma e- 
sclusiva, mentre 1 giovani e particolarmente i fanciulli vengo- 
no allevati in questa credenza, ci si può qui richiamare alla no- 
stra credenza infantile della cicogna che porta i bambini. Per- 
ché non avverrebbe lo stesso presso gli Australiani? Perché 
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queste credenze non vi potrebbero perdurare oltre la fanciul- 
lezza? 

Come il totemismo della concezione, così anche il totemi- 
smo dei sessi è di una diffusione più limitata e sembra esistere 
principalmente dove il vero e proprio totemismo di tribù man- 
ca 0 è in forte regressione. Così presso i Kurnai dell’ Australia 
meridionale non si trova, a quanto consta, nessun totemismo 
di tribù, ma un totemismo dei sessi sul quale si fondano certe 
cerimonie matrimoniali. Questa forma è probabilmente deriva- 
ta dal totem individuale, specialmente dalla apparizione del to- 
tem nel sogno. Se un tale totem apparso dapprima ad un sin- 
golo uomo o ad una singola donna viene adottato anche dagli 
altri, possono benissimo derivarne dei totem distinti, di sesso, 
specialmente se interviene l’influsso delle associazioni di ses- 
so, maschili o femminili. Nel totemismo dei sessi sono singo- 
larmente preferiti gli animali notturni: le donne hanno gene- 
ralmente il pipistrello come totem e gli uomini il gufo. Questo 
particolare ne addita appunto l’origine nel sogno e quindi nel 
totem individuale. Non è già che a chi sogna non possano ap- 
parire anche uccelli diurni: ciò non dipende che dalle circo- 
stanze concomitanti. Ma in uno stadio di civiltà, in cui l’uomo 
suole pernottare all’aperto è verosimile che gli appaiano anche 
in sogno gli uccelli notturni che lo circondano. Caratteristico è 
poi il modo con cui si contrae il matrimonio nel dominio di 
questo totemismo dei sessi. La donna mangia dapprima della 
carne dell’animale totem di suo marito. Segue poi una lotta tra 
uomo e donna, che è del resto una finta lotta, al termine della 
quale l’uomo offre una riconciliazione. Con ciò il matrimonio 
è concluso. Anche queste usanze indicano il totemismo indi- 
viduale e il matrimonio per ratto come loro punto di partenza. 
Siccome col prevalere del totem individuale il totemismo di 
tribù tende a scomparire, così si può dedurre da ciò che tote- 
mismo di tribù e totemismo dei sessi sembrano escludersi re- 
ciprocamente. Ed è anche verosimile che delle due forme rare 
del totemismo della concezione e del totemismo dei sessi il 
primo appartenga ad uno stadio evolutivo più antico ed il se- 
condo ad uno stadio relativamente tardo. Del carattere primiti- 
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vo del totemismo della concezione testimonia anche la circo- 
stanza che presso gli Aranda esiste un’organizzazione della 
tribù, in cui il processo della suddivisione dei totem - concer- 
nente altrove soltanto le due metà della tribù - vien esteso an- 
che alla suddivisione in clan, non però in modo che due clan A 
e B in relazione esogamica abbiano gruppi totemistici diversi, 
come avviene nelle altre tribù; in gran parte i clan contengono 
gli stessi gruppi totemistici, cosicché un uomo di un totem, in 
certe circostanze può sposare una donna dello stesso totem 
purché appartenga all’altro clan. Presso queste tribù setten- 
trionali non mancano però fenomeni che rivelano l’influsso di 
immigrazioni papuasiche e di mescolanze etniche. A questi 
fenomeni appartengono specialmente i totem vegetali, di cui 
parleremo più avanti, con le relative feste cerimoniali. Ma gli 
influssi di questo genere non escludono la conservazione di 
concezioni e costumi primitivi e grazie ad essi, specialmente 
se essi si son fatti sentire in tempi remoti, si conservano degli 
stadi che altrove vengono distrutti dall’evoluzione ulteriore. 
La seconda serie di forme totemistiche, che si riferisce a- 
gli oggetti usati come totem, costituisce un’altra essenziale 
differenziazione delle credenze totemistiche; ognuna di queste 
forme serve naturalmente nel contempo ad un’altra della pri- 
ma serie. Fra gli oggetti totem, il totem animale è indubbia- 
mente il più antico. In America come in Australia lo si trova 
quasi ovunque e anche altrove l’animale ha la parte principale 
nella mitologia totemistica. Esso conserva in parte questa im- 
portanza anche quando il periodo del vero totemismo è già 
passato. Tuttavia in certe regioni è penetrato il totem vegetale. 
Anche questo processo si può studiare benissimo nel dominio 
classico per la stona dell’evoluzione delle idee totemistiche, 
cioè in Australia. Nel Sud di essa non si trovano che totem a- 
nimali; muovendosi invece verso il Nord appaiono a poco a 
poco anche i totem vegetali che finiscono per prevalere su 
quelli animali nelle popolazioni settentrionali dell’ Australia 
Centrale. Ora esistono dei totem vegetali, oltreché in Austra- 
lia, soprattutto nella Melanesia, donde possono facilmente es- 
sere pervenuti in Australia attraverso quella catena di isole che 
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si stende dalla Nuova Guinea alle coste dell’ Australia Setten- 
trionale. Che poi nelle terre oceaniche la pianta abbia raggiun- 
to una più grande importanza anche nel totemismo si capisce 
senz'altro dalle condizioni esteriori di questi paesi. Questo 
mondo insulare è povero nella sua fauna, e per quanto posseg- 
ga una ricca varietà di uccelli, essa offre poco bottino per la 
caccia. Si trova in compenso una flora rigogliosa. Così fin da 
principio, è sopratutto il mondo vegetale che attira l’attenzione 
e l’interesse e di esso si impadroniscono il mito e il costume. 
Così si è evidentemente sviluppato in queste isole il totem ve- 
getale. Di qui fu introdotto in Australia ove si combinò con 
quello animale. Nei territori in cui penetrò il totem vegetale 
ebbe però luogo una grande trasformazione nei culti totemisti- 
ci. Soltanto al momento in cui apparvero i totem vegetali sono 
probabilmente sorte quelle feste di culto, le quali non vengono 
celebrate principalmente per la pubertà dei giovani, come an- 
ticamente le feste totemistiche della tribù, ma sono partico- 
larmente destinate all'incremento del totem. Ogni anno, ad e- 
poca determinata, i membri dei clan amici si riuniscono per le 
cerimonie magiche e le danze rituali, le famose «corroborn», 
come essi le chiamano con nome indigeno. Questi riti sono 
sopratutto destinati a far prosperare magicamente le piante e 
gli animali totem e si può ammettere con grande verosimi- 
glianza che la propagazione delle piante abbia suggerito quella 
degli animali. Anche il cacciatore vuol naturalmente procurar- 
si la maggior quantità possibile di selvaggina. Ma è sopratutto 
il desiderio della prosperità delle piante che è tenuto vivo dalle 
vicende del tempo colle sue oscillazioni imprevedibili tra le 
piogge benefiche e 1 calori che abbruciano. Questi sono i mo- 
tivi che trovano la loro espressione nelle feste destinate 
all’incremento del totem, nelle feste «Intichiuma». I motivi di 
queste feste e i loro riti antichissimi non sono del tutto scom- 
parsi neanche oggi dai popoli civili. Quando oggi, in certe re- 
gioni, durante una lunga siccità, ci si reca in processione attra- 
verso i campi, per implorare dal cielo la pioggia, il caso è del 
tutto analogo; la diversità sta in ciò soltanto che le tribù au- 
straliane non invocano il cielo, ma i totem, le piante stesse che 
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devono prosperare e gli animali che devono servire alla caccia, 
per agire su di essi magicamente. 

A queste cerimonie australiane destinate all'incremento dei 
vegetali commestibili e della selvaggina, segue una terza for- 
ma di oggetti totem, che si distingue dalle due classi preceden- 
ti in quanto essi non sono degli esseri totemistici sussistenti 
per sé stessi, ma soltanto i portatori di quelle stesse forze ma- 
giche che sono proprie all’animale od alla pianta totem. Noi 
possiamo chiamarli brevemente totem inanimati per distin- 
guerli dagli altri. Nelle feste australiane Intichiuma si usano 
quelle stesse pietre o legni chiamati «Churinga» e di cui si è 
già detto a proposito del totemismo della concezione. La loro 
diversità dai totem animati risulta in ciò che questi ultimi sono 
in sé e per sé dotati di proprietà magiche mentre tali proprietà 
sono state comunicate a quegli oggetti inanimati da esseri ma- 
gici viventi, da antenati umani o animali di un remoto passato, 
che li avrebbero poi lasciati alle generazioni seguenti per uso 
magico. I Churinga assumono così una propria posizione in- 
termedia tra gli esseri magici e gli oggetti o strumenti magici. 
Essi sono conservati con gran cura perché son considerati co- 
me una eredità degli antenati e perché di questi stessi antenati 
essi celano la potenza demoniaca. 

Perciò appunto essi trovano applicazione nel totemismo 
della concezione. Alla loro scelta può certamente concorrere 
anche la meraviglia che suscita la forma spesso sorprendente 
di questi oggetti. Questa meraviglia viene tramutata nell’og- 
getto stesso in forza taumaturgica. Una volta che questo pro- 
cesso è avviato, nella scelta agisce poi anche il desiderio di 
acquistare questi mezzi magici, che può di per sé stesso, come 
lo mostrano i casi analoghi assai diffusi, conferire all’oggetto 
la forza magica desiderata. Attraverso questi portatori inani- 
mati di un incantesimo risalente agli antenati totem l’oggetto 
totem trapassa nel cosiddetto feticcio. 

Ciascuna delle tre specie qui citate di oggetti totem, il to- 
tem animale e vegetale e il feticcio totemistico può associarsi 
alle tre forme sociali del totemismo, citate più addietro, men- 
tre quei tre oggetti possono anche combinarsi. Ciò avviene so- 
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pratutto quando l’animale è il totem più diffuso e predominan- 
te e il vegetale non apparisce che insieme a quell’animale, an- 
che se in particolari condizioni può raggiungere il predominio. 

Infine il feticcio totemistico è sempre, nel dominio del to- 
temismo, associato ad un totem animale o vegetale e sta pari- 
menti in stretta relazione coll’idea, intrecciata in ogni creden- 
za totemistica, di antenati simili agli uomini, dei quali tali fe- 
ticci sono una eredità magica. Qui il totemismo sbocca nel 
maoismo da un lato e nel feticismo dall’altro, coi quali si as- 
socia, specialmente nelle «feste Intichiuma», in un culto com- 
posito. Dal totemismo di tribù si sviluppa ulteriormente il to- 
tem individuale, da questo deriva come appendice isolata il to- 
temismo dei sessi: così almeno fa supporre l’influsso del so- 
gno nella scelta del totem del sesso, probabilmente sotto 
l’azione di idee animistiche che eliminano il totemismo di tri- 
bù. Come ultimo importante prodotto del totemismo individu- 
ale, nella sua connessione con quello di tribù, sorgono infine 
gli inizi di un manismo accompagnati da forme proprie del fe- 
ticismo, che noi possiamo chiamare, in considerazione di que- 
sta evoluzione, «feticismo totemistico». Il seguente schema 
rende intuitivo questo complesso di rapporti genetici: 


Totemismo animale e di tribù 


pe suite." 


Totemismo di tribù, Totemismo animale 
animale e vegetale individuale 
Manismo Totemismo dei sessi 


| 
Feticismo totemistico. 


9 - L’origine delle idee totemistiche 
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Con queste successioni da spiegarsi con le particolarità 
delle diverse forme del totemismo sta in stretta connessione la 
questione dell’origine delle idee totemistiche. Per rispondere a 
tale questione si sono sostenute varie ipotesi. Fra queste, alcu- 
ne appartengono ad uno stadio arretrato delle nostre cono- 
scenze etnologiche e non possiamo quindi che accennarne 
brevemente qui. A questa categoria appartiene la supposizione 
di E. Spencer che tutto quanto il totemismo sia derivato dai 
nomi di animali coi quali si designavano le persone, per es., 
lupo, cervo, aquila, o, presso gli Australiani, emù, canguro, 
ecc. Questi nomi animali sarebbero stati in principio dei so- 
prannomi, analogamente a quanto può ancora accadere da noi. 
Così dal totem individuale sarebbe poi derivato un totem di 
tribù. Coll’identificazione del nome con la cosa, cioè con 
l’animale stesso, l’animale sarebbe quindi divenuto animale 
protettore e antenato. Andrew Lang abbandonò l’idea di ri- 
condurre questo fenomeno ai soprannomi, ma conservò 
l’ipotesi che il nome sia l’elemento più antico e la sostituzione 
del nome con l’animale o la pianta un fatto posteriore. Questa 
teoria non è così strana, come può sembrare a tutta prima. Es- 
sa corrisponde realmente al modo di vedere del primitivo, per 
il quale il nome e l’oggetto sono strettamente connessi. Come 
l’uomo primitivo si spaventa se qualcuno ne ritrae l’immagine 
disegnando, perché egli pensa che una parte della sua anima 
sia portata via nella cartella del disegnatore, così il nome è per 
lui una parte di sé stesso. Ma che da un tale fatto in sostanza 
occasionale, sia derivato un complesso di fenomeni così diffu- 
so ed esteso come il totemismo, è cosa a tutta prima poco ve- 
rosimile. E del resto, nel dominio principale del totemismo di 
tribù, nelle regioni occidentali dell’ America del Nord, per es., 
presso gli Irochesi, si trovano pure dei nomi propri molto e- 
spressivi. Questi nomi non sono però nomi di totem né, in ge- 
nerale, di animali, essi sono spesso tolti dai fiori, quantunque 
in America non esistano totem vegetali, oppure sono sopran- 
nomi vezzeggiativi come se ne trovano ancora nelle civiltà più 
evolute; infine non si trova nessuna traccia che questi nomi 
siano mai divenuti nomi totemistici. Una teoria essenzialmen- 


192 


te diversa sostengono invece gli studiosi Howitt, Spencer e 
Gillen, ai quali tanto dobbiamo per la conoscenza del totemi- 
smo australiano. Secondo la loro opinione, nelle credenze to- 
temistiche si rispecchiano le vicende della vita di caccia. Gli 
animali che il primitivo caccia sarebbero quindi divenuti ani- 
mali totem. Dove la nutrizione vegetale acquistò grande im- 
portanza, s’introdussero allora totem vegetali. Gli autori pre- 
detti vedono una riprova della loro tesi principalmente in quel- 
le cerimonie e feste Inlichiuma rivolte all’incremento dei to- 
tem. Quando, per es., in queste feste vengono sparsi dei semi 
di graminacee dai membri di un simile totem, o quando una 
grossa lucertola modellata in creta dai membri del totem- 
lucertola vien sminuzzata e dispersa, noi ci troveremmo di 
fronte a cerimonie magiche che in un certo senso precorrono 
le feste della seminagione e del raccolto che si celebreranno 
più tardi. Ora queste primitive usanze magiche non si rivolgo- 
no alle nubi portatrici di pioggia o agli dei celesti per implora- 
re la prosperità delle sementi, ma agli oggetti stessi, agli ani- 
mali od alle piante cui si attribuiscono forze magiche grazie 
alle quali devono prosperare. Nei paesi in cui non vi è ancora 
né seminagione né raccolto, dove l’uomo si procura il suo nu- 
trimento raccogliendo ciò che il suolo spontaneamente gli of- 
fre, queste feste e cerimonie sono in certo qual modo fenome- 
ni precursori delle posteriori feste della vegetazione. 

Da questo punto di vista l’ipotesi dei predetti studiosi 
sembra molto verosimile. Vi è però una circostanza molto im- 
portante che le contrasta. È molto probabile che queste ceri- 
monie per l’incremento dei totem non siano penetrate nel do- 
minio classico del totemismo, in Australia, che coi totem ve- 
getali. Questi ultimi sembrano esser stati importati, come è già 
stato notato, dalle regioni insulari della Melanesia, dove il to- 
tem animale va scomparendo perché la fauna vi è povera e 
l’uomo è costretto a vivere quasi esclusivamente di alimenti 
vegetali. Accanto a totem animali, particolarmente uccelli, che 
son pure diffusi nelle isole, noi troviamo perciò nel Nord 
dell’ Australia sopratutto il totem vegetale. Noi possiamo ben 
ammettere che esso debba ricondursi alle immigrazioni papua- 
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siche che hanno del resto introdotto in questo continente anche 
altri elementi di civiltà melanesica. Nel Sud, dove domina un 
totemismo animale puro, queste cerimonie scompaiono. Lo 
stesso può dirsi, in complesso dell’ America, dove non esisto- 
no feste analoghe connesse al totem stesso e dove le grandi fe- 
ste della vegetazione, che presuppongono già l’agricoltura e i 
cominciamenti di una mitologia celeste, non acquistano che 
più tardi un’importanza analoga. 

Perciò Frazer, che nella sua poderosa opera sul totemismo 
e sull’esogamia ha raccolto la più ricca collezione di fatti della 
civiltà totemistica, è recentemente passato ad una teoria essen- 
zialmente diversa. Egli vede l’origine di tutte le forme del to- 
temismo nel totemismo della concezione. Siccome questo to- 
temismo, come è già stato notato, è probabilmente sorto da 
quello individuale, così torna nuovamente in campo una con- 
cezione individualistica, come nella ipotesi dell’origine dal 
nome. Frazer derivò il totemismo della concezione dal sogno 
che la madre può aver fatto prima della nascita del figlio. 
L’animale apparso in questo sogno sarebbe poi divenuto 
l’animale totem o protettore del figlio. Ma, se è possibile che 
tanto il totemismo della concezione come quello dei sessi sia- 
no in gran parte inerenti a quei fenomeni - poiché il fatto che 
gli animali di cui è questione siano ammali notturni testimonia 
in questo senso - non pare tuttavia possibile derivare dal moti- 
vo del sogno il totemismo tutto quanto; e questa ipotesi è poi 
ancor meno conciliabile con la posizione eccezionale che il to- 
temismo della concezione assume in queste teorie. Le idee che 
fanno parte di questa credenza non costituiscono nel sistema 
complessivo della civiltà totemistica che misere eccezioni, che 
appaiono inoltre, come Frazer stesso presuppone, quali sem- 
plici ramificazioni del totemismo individuale; quest’ultimo 
può a sua volta essere considerato, per i suoi caratteri noti, 
come un prodotto dell’evoluzione del totemismo di tribù. 
Quest’ipotesi, nel ricorrere al sogno, ha comunque una certa 
ragione, in quanto rivolge la sua attenzione ad alcune idee che 
esercitano grande influenza nel totemismo, come lo mostrano 
quegli animali totem che si trovano particolarmente diffusi in 
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Australia e che in relazione al totemismo accennano a idee a- 
nimistiche. 

Infatti il totem è già in sé e per sé l’incarnazione di un’ a- 
nima. O è l’anima di un antenato o quella di un essere protet- 
tore pensata come incarnata in un animale. Gli altri totem, 
come quelli vegetali o i feticci totemistici (Churinga) sono qui 
certamente di specie secondaria, ma sono nondimeno quegli 
esseri leggendari che abitano come spiriti nei Churinga o sono 
stati trasmessi agli antenati come mezzi magici. Il totem origi- 
nario è sempre un animale. Nel gran numero di idee animisti- 
che diffuse sulla terra noi troviamo parimenti che l’animale è 
l’oggetto principale il quale dopo la morte dell’uomo possa 
diventare il portatore della sua anima. Ogni animale non vi è 
per certo ugualmente adatto; sono preferibilmente animali a- 
nimistici quelli che si distinguono o per la rapidità dei loro 
movimenti o del loro volo, o per altre qualità che suscitano lo 
stupore o l’orrore. Ancor oggi, nelle credenze popolari, accan- 
to ad alcuni uccelli, la serpe, la lucertola, il topo, appartengo- 
no a questi animali. Se ora noi gettiamo lo sguardo fra gli a- 
nimali totem, prendendo le mosse da queste idee che si pro- 
traggono fin nella presente civiltà, ci salterà agli occhi che i 
totem più diffusi sono animali animistici. Così in Australia lo 
sparviere, la cornacchia, la lucertola; in America l’aquila, il 
falco, la serpe. 

In questo complesso di fenomeni il periodo totemistico 
segna però nel contempo una svolta importante nella storia 
delle idee animistiche. Presso l’uomo primitivo l’idea predo- 
minante e, originariamente, forse la sola, è quella che noi ab- 
biamo chiamata «anima corporea»). L’anima, alla morte, ri- 
mane nel corpo, perciò il primitivo fugge spaventato dal cada- 
vere. Già qui si trovano in alcuni casi tracce di trasformazione 
delle idee. L'anima, come essere demoniaco, può agire anche 
fuori del corpo. Queste idee tuttavia rimangono in generale in- 
certe e indeterminate. Qui interviene un mutamento non meno 
connesso degli altri mutamenti della civiltà alla lotta e alla 
guerra sorta dalle migrazioni delle tribù, determinato dallo 
spettacolo impressionante di una morte subitanea, che la guer- 
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ra offre facilmente. L’uomo ucciso sul campo passa così rapi- 
damente dalla vita alla morte; e ciò per quanto la credenza al 
persistere dell’anima nel corpo non venga meno, lascia tutta- 
via subentrare altre idee più complesse. Si sviluppano così due 
serie di idee. Da un lato l’anima esce col sangue e il sangue 
diviene allora, invece del corpo, il principale portatore 
dell’anima. La magia del sangue, che forma da sola un vasto 
capitolo nella storia delle credenze magiche e si estende a tutti 
i periodi della civiltà, ha le sue radici in quest'idea. Ad essa si 
associano poi altri motivi, in quanto le parti interiori del corpo 
che in una morte violenta possono fuoruscire diventano pure 
col tempo e accanto al sangue portatrici dell’anima. L’idea di 
una subitanea evasione dell’anima vien trasferita in seguito 
dall’ucciso al morente in generale. Nel momento in cui egli 
esala l’ultimo sospiro anche l’anima si allontana da lui. 
Quest’anima vien pensata come qualcosa di vivace, sopratutto 
come un animale, un uccello, o una serpe, o una lucertola che 
fugge via rapidamente. 

Noi ci occuperemo più avanti di tutti questi motivi nelle 
loro relazioni e reazioni reciproche, quando considereremo le 
idee animistiche del periodo totemistico. Qui non ne possiamo 
toccare che in quanto esse si rivelino fonti del totemismo. A 
questo proposito sono particolarmente decisivi i due fatti se- 
guenti: in primo luogo l’oggetto totem più antico e più costan- 
temente diffuso è l’animale; in secondo luogo fra gli animali 
totem i più antichi sono anche animali animistici. A questi ul- 
timi possono poi facilmente associarsi anche altri animali, 
quelli, specialmente, che come animali-selvaggina si trovano 
in continuo contatto con l’uomo. In tal modo con quei motivi 
animistici s’intrecciano altri motivi che hanno in parte la loro 
fonte nelle emozioni provate nella quotidiana ricerca del cibo 
e sopratutto nel successo o nell’insuccesso della caccia. Per 
effetto di questo concorso di motivi, i motivi animistici si af- 
fievolirono e l’animale totem è così rimasto solo con la sua si- 
gnificazione propria oscillante fra l’idea dell’antenato e quella 
di un dèmone protettore. Quando la preoccupazione del cibo, 
che agì dapprima come motivo secondario, ebbe acquistato a 
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poco a poco il predominio, favorita in molti luoghi dalle con- 
dizioni d’ambiente naturale e sotto l’influsso di tribù immigra- 
te, si mescolarono allora totem ammali e vegetali e si crearono 
quelle relazioni tra queste due forme e gli oggetti inanimati, 
che come appendice feticistica del totemismo, lo mettono in 
stretta relazione con le idee sugli antenati, mentre cooperano 
nello stesso tempo al trapasso dagli antenati animali a quelli 
umani. 

La prima evoluzione delle idee totemistiche si presenta 
dunque come un prodotto della scissione delle primitive idee 
animistiche in quelle di anima corporea e di anima-alito ed 
anima-ombra. Che queste due ultime siano della stessa specie 
lo dimostra anche la stona del totemismo. Allo stesso modo 
che nell’ultimo respiro del morente l’anima fugge via in forma 
di animale, così l’anima di una persona morta da poco appare 
sopratutto nel sogno come immagine aerea. Ciò non è del re- 
sto ancor scomparso dalle credenze popolari. Una derivazione 
dalle trasformazioni animali dell’anima-alito è appunto 
l’animale totem. Nel totemismo individuale com in quello del- 
la concezione e dei sessi agisce inoltre l’anima-ombra dei so- 
gni. 

Così il totemismo sbocca qui direttamente nella credenza 
animistica, 0, più brevemente, nell’animismo. È quella una 
ramificazione delle credenze animistiche che ha esercitato sul- 
la organizzazione della tribù come sulle idee concernenti le 
credenze dei popoli un influsso di lunga durata. Prima di stu- 
diare questi ultimi elementi del totemismo e le loro ulteriori 
evoluzioni, dobbiamo considerare ancora una serie di idee che 
sono, nella loro origine, un importante fattore delle idee tote- 
mistiche: le idee concernenti il tabù. 


10 - Le leggi del tabù 
È significativo il fatto che totem e tabù siano due concetti 
che noi non possiamo tradurre propriamente con nessuna pa- 
rola delle lingue civili. L'uno e l’altro sono derivati dalle lin- 
gue di popoli selvaggi: totem da un idioma nord-americano, 
tabù dalle lingue poli-nesiche. La parola totem, a prescindere 
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dalle opere etnologiche e di psicologia dei popoli, si è poco 
diffusa nelle nostre lingue letterarie; la parola tabù è invece 
divenuta abbastanza popolare. Tabù è ciò che non si può toc- 
care o che per qualsiasi motivo si deve evitare, sia a cagione 
del suo carattere sacro, sia perché esercita un influsso nocivo; 
è allora non sacro, ma l’opposto, «impuro» e contamina chi 
entra in contatto con esso. Si riuniscono così nel concetto di 
tabù due idee opposte; l’idea del sacro, che noi dobbiamo te- 
mere a cagione della sua sacertà, e l’idea dell’impuro o dello 
orribile che noi dobbiamo temere a cagione delle sue proprietà 
nocive o ripugnanti. L’una o l’altra hanno il loro punto di con- 
tatto nell’idea del timore e dell’orrore. Infatti vi è un timore 
che noi chiamiamo venerazione e un altro che noi chiamiamo 
orrore. La storia delle idee concernenti il tabù c’insegna ora 
indubitabilmente che venerazione ed orrore sono in questo ca- 
so scaturiti dalla stessa fonte. Ciò che in tempi ulteriori suscita 
orrore, era nel periodo totemistico generalmente oggetto di 
venerazione o almeno di timore, un sentimento in cui già si 
contengono, indifferenziati, orrore e venerazione. Ciò che qui 
è più semplice secondo il vocabolo è anche il più antico per 
origine. Orrore e venerazione si sono sviluppati dal timore. 

Se noi partiamo da questa definizione generale del tabù 
come di un oggetto che ispira timore, il primo oggetto del tabù 
è con ogni probabilità l’animale totem. La proibizione ai 
membri di un gruppo totemistico di mangiare o di cacciare il 
loro animale totem appartiene alle primissime idee e costumi 
totemistici. Questa proibizione non può naturalmente esser na- 
ta che dal sentimento generale di timore che trattiene i membri 
del gruppo totemistico dal mangiare o dal-l’ucidere l’animale 
totem. In molte regioni di civiltà primitiva, ma già totcmistica, 
l’animale totem sembra essere il solo oggetto tabù. Già questo 
fatto rende verosimile che qui si trovi il punto di origine delle 
idee concernenti il tabù. Tuttavia come l’animale protettore 
individuale sopravvive lungamente al totem di tribù e può dif- 
fondersi largamente oltre il dominio di quest’ultimo, così an- 
che il tabù, muovendo da questo punto di partenza strettamen- 
te connesso con l’organizzazione della tribù, ha subito ulterio- 
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ri evoluzioni che sopravvissero alle idee totemistiche, loro an- 
tico fondamento, dopo che queste erano del tutto scomparse o 
non sussistevano più che sporadicamente. Così è precisamente 
accaduto che il dominio principale del tabù non è la patria 
primitiva del totem, cioè l’ Australia, né la Melanesia, dove il 
totem è ancora abbastanza diffuso, né l’ America del Nord, 
sibbene la Polinesia. 

In Polinesia si può studiare benissimo questa irradiazione 
delle idee concernenti il tabù da quel punto di partenza. Qui 
gli animali tabù scompaiono; tabù diventa invece l’uomo stes- 
so; non certamente ogni individuo, ma i privilegiati, gli altolo- 
cati, il sacerdote, il capo. Con questo trasferimento del tabù 
nell’uomo sta in stretta relazione l’evoluzione del potere del 
capo come il graduale affermarsi di una distinzione di classi. 
La classe superiore diventa tabù per quella inferiore. 
Dall’uomo questo timore vien poi trasferito alla sua proprietà. 
La proprietà dei nobili è tabù per ogni altro, e ciò non vale qui 
soltanto come una proibizione poliziesca analoga a quella per 
cui il nobile vieta il transito attraverso il suo parco, ma come 
una legge religiosa la cui trasgressione può esser punita con la 
morte. Oggetto di tabù sono specialmente il capo e la sua pro- 
prietà. Dove 1 precetti del tabù erano rigorosi, nessuno poteva 
arrischiarsi nelle sue vicinanze, nessuno poteva pronunciare il 
suo nome. Il tabù poteva quindi divenire una catena insoppor- 
tabile. I capo delle Hawai non poteva portare da sé stesso il 
cibo alla bocca perché egli era tabù e per il suo contatto col 
cibo anche questo diventava tabù. Doveva perciò farsi imboc- 
care da un servitore; gli oggetti che egli toccava diventavano 
tabù per ogni altro. Egli diventava, insomma, in contrapposto 
al suo potere dispotico, uno schiavo di un dispotico costume. 

Il tabù si estese poi dai singoli individui a luoghi, case e 
fondi. Il membro della classe nobile poteva coprire col tabù 
non soltanto i suoi beni mobili ma ancora le sue terre. Ma 0g- 
getto di tabù era sopratutto il tempio, e sacerdote e tempio si 
conservarono più a lungo di ogni altra cosa in questa condi- 
zione. Anche il tabù degli ammali, che non potevano essere 
mangiati, sopravvisse pure a lungo. Questi animali furono 
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dapprima evitati come sacri, ma più tardi questo tabù della sa- 
certà si mutò in quello dell’impurità. Cosicché questo modo di 
vedere torna in un certo senso al suo punto di partenza. Poiché 
il timore di un’animale ritenuto sacro da un gruppo totemistico 
si associa in questo caso colla paura che il cibarsi della sua 
carne sia nocivo. La malattia od anche la morte colpiscono la 
trasgressione di questo comandamento del tabù. Già nel suo 
dominio originario il tabù trova larga diffusione. Esso si ap- 
propria e assimila le idee demoniache la cui formazione era 
già cominciata nel periodo pretotemistico. I cadaveri prima, e 
poi anche i malati son considerati come tabù a causa 
dell’influsso magico demoniaco che essi esercitano; e sempre 
il sacerdote e 1 capo a causa della loro sacertà. Di guisa che il 
tabù diviene tanto più comprensivo quanto più le idee totemi- 
stiche vere e proprie regrediscono. Così in Polinesia il tabù col 
quale i nobili difendevano la loro proprietà aveva avuto un tal 
sviluppo nel costume che i primi studiosi di questo dominio ri- 
tennero che il tabù, in generale, fosse principalmente una isti- 
tuzione per cui i ricchi proteggevano la loro proprietà serven- 
dosi della superstizione delle masse. 

Una delle più curiose estensioni del tabù è finalmente il 
tabù della parentela. La storia dell’esogamia, come essa ci si 
manifesta nei suoi primissimi stadi nelle norme matrimoniali 
totemistiche degli Australiani, ci insegna in modo chiaro che il 
timore dell’unione tra consanguinei non è la causa ma in gran 
parte l’effetto dei costumi esogamici risalenti ad un remoto 
passato; ma vi è un’altra sfera di questi divieti matrimoniali, 
che fin dapprincipio è estranea alle norme esogamiche: è il di- 
vieto di unione tra parenti, che si protrae fin nelle nostre mo- 
derne legislazioni. È piuttosto chiaro che, tutte le unioni che 
sotto questo rispetto il nostro diritto odierno, per es., proibisce, 
sono unioni lecite secondo l’esogamia totemistica e di clan 
degli Australiani come degli Americani. Allo stesso gruppo 
dal quale un uomo deve scegliere la sua sposa, appartiene, nel 
matriarcato, tanto la suocera quanto la moglie; nel patriarcato 
lo sposo e il suocero sono parimenti membri di uno stesso to- 
tem. Vi è tuttavia un altro campo del costume che suol essere 
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connesso con le forme dell’esogamia fin dal loro primo appa- 
rire e che riempie in modo curioso le lacune che l’esogamia 
primitiva presenta in confronto della nostra legislazione odier- 
na in tal materia. È questo appunto il campo dei precetti del 
tabù. Uno dei più antichi e diffusi è il tabù riguardante la suo- 
cera. Ad esso corrisponde con minor frequenza, ma come un 
fenomeno parallelo il tabù concernente il suocero. Quanto alla 
loro diffusione possono entrambi comportarsi analogamente al 
matriarcato e al patriarcato nello stadio primitivo della società 
in cui il matriarcato è predominante. Non si deve tuttavia af- 
fermare una connessione causale tra questi due fenomeni. 
Piuttosto essi si fondano probabilmente su motivi analoghi che 
agiscono come nel caso di matrimonio tra affini con maggior 
efficacia rispetto alla madre che rispetto al padre. In generale, 
il tabù concernente i suoceri consiste in ciò che lo sposo deve 
evitare d’incontrare la suocera e la sposa il suocero. Ora è evi- 
dente che questo costume, in quanto esclude il matrimonio tra 
coloro cui proibisce d’incontrarsi, è una specie d’in-tegrazione 
dell’esogamia. Nessuno, dove esiste matriarcato, può sposare 
sua madre e nessuno, dove esiste il tabù concernente la suoce- 
ra può sposare la suocera. Lo stesso vale per il padre e la fi- 
glia, e per il padre e la nuora nel patriarcato. Questa analogia 
indica forse la via giusta per l’interpretazione di questi feno- 
meni. Sarebbe certamente un’inversione, il ritenere il tabù 
concernente la suocera come un’invenzione volontaria per im- 
pedire il matrimonio tra parenti in linea diretta. Ma ci si pre- 
senta qui un’associazione naturale che ci ta trasferire imme- 
diatamente sulla suocera l’avversione al matrimonio con la 
propria madre, quale essa è stata intensificata se non creata 
dalla proibizione esogamica, e ciò al fine di creare tra la suo- 
cera e il manto di sua figlia un tabù che è impossibile tra ma- 
dre e figlio a causa della stretta unione in cui si son sempre 
trovati. In conseguenza di questa associazione madre e suoce- 
ra e, relativamente, padre e suocero, formano una unità analo- 
ga a quella esistente tra uomo e donna. Ciò che vale per l’uo- 
mo vale anche per la donna; come pure ciò che vale per la 
madre del marito vale anche per la madre della moglie. 
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Una testimonianza significativa dell’azione di un’associa- 
zione perfettamente analoga a questa che sta a fondamento del 
tabù concernente la suocera ce l’offre un costume che si trova 
di regola diffuso in zone molto limitate ma disperse nei punti 
più diversi della terra, tanto da far pensare che esso sia sorto 
indipendentemente nei vari luoghi. È questo il costume cosid- 
detto della «couvade». Si trova fra l’altro persino presso una 
tribù europea, presso i Baschi dei Pirenei, questo curioso 
frammento di una popolazione europea anteriore a quella in- 
dogermanica; e qui si presenta in una forma potenziata dal 
grande sovraccarico di lavoro imposto alle donne, cosicché la 
puerpera accudisce già alle sue faccende mentre l’uomo riceve 
sul suo giaciglio volontario le congratulazioni dei parenti. Il 
costume comanda poi anche che egli si assoggetti a certi pre- 
cetti ascetici, che si astenga, per es., dal prendere determinati 
cibi. Evidentemente ciò dipende da un’associazione fra marito 
e moglie, che corrisponde esattamente a quella tra le due ma- 
dri dei coniugi. Il fanciullo deve ad entrambi la sua esistenza; 
entrambi devono dunque ubbidire ai precetti che la sua nascita 
porta con sé. E sono anche sottoposti allo stesso tabù. Poiché 
come, secondo un costume molto diffuso, la puerpera e il neo- 
nato sono considerati tabù, così dove la «couvade» esiste ciò 
si trasferisce anche al marito. 

Come ognuno sa, il tabù concernente la suocera non è an- 
cor del tutto scomparso nelle sue ultime conseguenze, anche 
se esso ha assunto forme scherzose, come tanti altri costumi 
già praticati seriamente. Non c’è infatti nessun altro genere di 
parentela o di affinità che sia così perseguitato dalla satira 
come la povera suocera nella vita e nella farsa e nelle facezie 
dei giornali umoristici. Tuttavia accanto a questa più nota con- 
seguenza del remoto tabù, dipendente dalla suocera e in mi- 
nimo grado dal suocero, noi possiamo considerare come con- 
seguenze più serie di quegli antichi comandamenti del costu- 
me 1 divieti nuziali tra parenti, che costituiscono ancor oggi 
una parte essenziale della nostra legislazione sul matrimonio. 
Il che non esclude, naturalmente, che questi divieti siano giu- 
stificati e non corrispondano ad un nostro sentimento naturale. 
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Ma anche a questo proposito vale la constatazione che ogni di- 
ritto presuppone in generale una evoluzione che si perde in un 
lontano passato, e che i sentimenti che oggi ci sembrano natu- 
rali ed originari, sono pur nati una volta ed hanno raggiunto la 
forma attuale attraverso 1 molteplici e svariati mutamenti dei 
motivi. 

Accanto a queste evoluzioni del tabù ed oltre esse perdura 
lungamente la sua forma originaria: il tabù del mangiare taluni 
cibi, specialmente del mangiare la carne di certi animali che si 
estende di rado anche ad alcune piante. Quest'ultimo caso è 
analogamente al totemismo vegetale una trasposizione: così 
particolarmente il tabù della fava esistente presso la setta gre- 
ca degli Orfici e dei Pitagorici. Il tabù di molti animali ha con- 
servato la sua validità molto più a lungo. Ma si è nello stesso 
tempo compiuta in questi casi una importante trasformazione 
di queste concezioni che può quasi equivalere ad un trapasso, 
nel significato contrario a quello primitivo. Il codice sacerdo- 
tale levitico ce ne fornisce una riprova. La casistica meticolosa 
dei sacerdoti ha prescritto caso per caso ciò che l’Israelita può 
mangiare e quello che è invece tabù. Ma questo tabù non ha 
per l’Israelita il significato della sacertà, sibbene quello 
dell’impurità. Il tabù primitivo del cibarsi della carne di un a- 
nimale riguardava, nel periodo totemistico, l’animale sacro. È 
questo il tabù nella sua forma originaria. L° Australiano non 
osa mangiare la carne del suo animale totem, non perché è 
impuro, ma perché egli teme una forza demoniaca se egli si 
ciba dell'animale protettore del suo gruppo. Nel codice sacer- 
dotale questa sacertà si è mutata nell’impurità che contamina 
chi si ciba del tabù. Fra gli animali dichiarati impuri noi tro- 
viamo di nuovo in prima linea antichissimi animali totem: la 
nottola, il pipistrello, l’aquila, il gufo, ecc.; degli animali che 
vivono nel mare o al mare possono essere mangiati soltanto 
quelli ricoperti di scaglie, perciò soltanto i pesci veri e propri e 
non gli ofidi. Le serpi, i vermi e simili sono perciò tabù e lo 
sono pure molti uccelli, antichissimi totem. Stanno al primo 
posto degli animali che possono essere mangiati i bovini, se- 
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guono quindi gli ovini, le capre, gli animali insomma della ci- 
viltà pastorale ed agricola. 

Nella proporzione in cui gli originari motivi magici scom- 
paiono subentrano al loro posto i motivi dell’orrore, che ren- 
dono impuro l’oggetto che suscita tale orrore. Chi tocca 
quest’oggetto si contamina fisicamente e moralmente ed ha 
bisogno di una purificazione nelle forme prescritte dal culto. 
Nel far il novero degli animali, che secondo il codice sacerdo- 
tale sono tabù, non ci si può sottrarre all’impressione che que- 
sti animali impuri siano appunto quelli che, come animali to- 
tem ed animistici, una più antica civiltà dello stesso popolo 
considerava sacri, cosicché questi divieti alimentari stavano 
sulla stessa linea delle appassionate declamazioni contro 
l’idolatria. A tali proibizioni appartiene pure il divieto di frui- 
re, assieme alla carne, del sangue degli animali. Anche qui tra- 
luce la credenza molto diffusa, e un tempo certamente vigente 
presso gli Israeliti, che col sangue si possa assimilare l’anima 
degli ammali. La legge sacerdotale rovescia quindi il motivo 
di questa fruizione direttamente nel suo contrario. Si dice in- 
fatti espressamente nel testo: «Nel sangue è la vita; voi non 
dovete però distruggere con la carne anche la vita». 

Con la trasformazione delle idee del tabù da una sacertà 
che suscita la venerazione in una impurità demoniaca che su- 
scita pari-menti il timore, ma nella forma dell’orrore, sta infi- 
ne in stretta relazione un gruppo di concezioni e di costumi 
suscitati da questa ultima forma del tabù e che si protraggono, 
come sue conseguenze, molto innanzi nell’evoluzione religio- 
sa. Sono 1 riti della purificazione, in connessione colle idee 
del puro e dell’impuro. La parola «lustratio», con la quale i 
Romani designavano questi riti, è più propria della parola te- 
desca «Reinigung», purificazione perché non esprime come 
quest’ultima un solo lato di tale usanza. Inoltre l’idea della pu- 
rificazione non è quella primaria, precisamente come l’idea 
dell’impuro non è quella originaria nell’evoluzione del tabù. 
L’idea che per il contatto di un oggetto o per la fruizione di un 
cibo, per esempio, di un determinato animale, possa prodursi 
un’azione demoniaca sull’uomo corrisponde del tutto a quel 
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modo primitivo di pensare che si manifesta anche nella fuga 
dal cadavere e dall’ammalato e in fenomeni analoghi. Si tratta 
di liberarsi dal dèmone che si nasconde nell’oggetto da schiva- 
re. Quest’impulso è così irresistibile che ovunque vive l’idea 
del tabù agisce energicamente anche quella della lustrazione, 
cioè della reazione magica alla potenza del tabù. 

Stanno così di fronte, qui come ovunque, malìa e contro- 
malìa. Nello stesso tempo, i mezzi di questa contromalìa non 
sono soltanto di una specie quasi identica nelle più diverse re- 
gioni della terra, ma rimangono anche estrinsecamente gli 
stessi nei più diversi stadi della civiltà. Non vi sono infatti che 
tre mezzi per annullare l’infrazione del tabù: l’acqua, il fuoco 
e la trasposizione magica. Il mezzo più frequente è l’acqua. 
Come l’acqua rimuove il sudiciume fisico così rimuove anche 
l’impurità morale e non simbolicamente - perché nello stadio 
primitivo non esistono simboli nel senso nostro - sibbene ma- 
gicamente. L'acqua, questo diffusissimo elemento, è anche il 
mezzo magico più diffuso nelle forme della lustrazione. Tut- 
tavia accanto all’acqua sta il fuoco, come il mezzo general- 
mente più efficace e, comunque, più antico. Anche il fuoco 
toglie via l’impurità o l’effetto demoniaco cui un uomo si è 
esposto. È proprio del fuoco rimuovere non soltanto una con- 
taminazione passata, ma di proteggere nello stesso tempo dalle 
contaminazioni future. Quest’azione preventiva è stata poi tra- 
sferita anche all’acqua; e del resto, in generale, i mezzi di lu- 
strazione si sostituiscono reciprocamente, cosicché ognuno di 
essi può assumere delle proprietà che originariamente non ap- 
partenevano che agli altri. Un’altra forma di purificazione 
consiste infine nella trasposizione magica dell’impurità 
dall’uomo in altri oggetti od altri esseri, per es., dall'uomo in 
un animale. Anche questa forma sta in stretta relazione asso- 
ciativa con una quantità di usanze magiche ancor vigenti nella 
moderna superstizione. Noi ricorderemo qui semplicemente i 
già citati legami magici per cui una malattia vien trasferita, per 
esempio, in un albero. 

Nelle cerimonie dei riti primitivi degli Australiani 
s'incontra quasi unicamente la lustrazione per mezzo del fuo- 
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co. Esso ha pure una parte importantissima in America, spe- 
cialmente nelle cerimonie e nei riti del Pueblos. Si accendono 
grandissimi fuochi e si eseguiscono all’intorno delle danze. 
Nelle feste della pubertà degli Australiani 1 giovani dovevano 
avvicinarsi al fuoco quanto più era possibile o anche saltare al 
disopra o attraverso di esso. Essi erano così premuniti contro 
le future infezioni. Questo valore magico del fuoco raggiunge 
tempi ben più recenti. Una sopravvivenza n’è ancora il fuoco 
di S. Giovanni, che si ritrova in molte regioni dell’ Europa e 
che nella Germania meridionale è spesso chiamato dalla sua 
origine «fuoco solstiziale». Anche qui i giovani e le giovani 
saltano attraverso il fuoco sfidando il pericolo di bruciarsi e 
sussiste ancora la credenza che si può ottenere quello che si 
desidera in quel momento. Come nelle feste della consacra- 
zione virile presso gli Australiani, anche in questa lustrazione 
per mezzo del fuoco c’è un’azione magica rivolta all’avvenire. 

L'acqua è però molto più diffusa del fuoco come mezzo di 
lustrazione. Essa ha acquistato ovunque la prevalenza ed ha 
conservato al massimo grado il suo significato originario. I- 
noltre essa riunisce fin da principio le due proprietà della ri- 
mozione di una contaminazione, causata dall’infrazione di un 
comandamento del tabù, o in generale della purificazione da 
una colpa, e della difesa preventiva contro le contaminazioni e 
le colpe future. Già agli inizi delle usanze del tabù il bagno e 
l’abluzione sono un mezzo usato generalmente per la purifica- 
zione. L’aspersione coll’acqua, che si protrae fin nel culto cri- 
stiano, serve invece principalmente alla purificazione futura. 
Nelle cosiddette feste giordaniche della Chiesa greca dell’ac- 
qua comune vien dapprima mutata magicamente dal sacerdote 
in acqua del Giordano. Asperso con quest’acqua, il credente 
confida di non commettere più peccati nel corso del nuovo 
anno. 

La terza forma, della lustrazione, la trasposizione magica, 
è in complesso più rara. La leggenda israelitica ce ne offre un 
esempio nel capro che Aaron caccia nel deserto carico dei 
peccati degli Israeliti. Egli prende il capro, gli impone le due 
mani sopra il capo e gli sussurra nell’orecchio i peccati 


206 


d’Israele. Il capro vien poi scacciato nel deserto dove esso de- 
ve seppellire i peccati in un luogo remoto. 

Del resto, si trova un racconto analogo nel Nuovo Testa- 
mento, nel Vangelo di Matteo (VII). Qui noi leggiamo come 
Gesù libera dai dèémoni un invasato di Galilea, comandando a 
questi dèmoni di passare in un gregge di porci che si trovava 
nella vicinanza. Poiché i dèmoni lo avevano prima pregato di 
non sterminarli, essi furono così relegati in questi animali; ma 
siccome i porci corsero a gettarsi nel vicino lago perirono con 
essi anche 1 demoni. 

In tal modo totem e tabù, lustrazione e contromalia od e- 
sorcismo stanno in origine in stretta connessione mentre 0- 
gnuna di queste forme può poi ramificarsi e svilupparsi indi- 
pendentemente. Così il totem nelle sue svariate forme di dè- 
moni protettori, il tabù per trasposizione negli oggetti più di- 
versi, ai quali si volgono i sentimenti del timore e dell’orrore, 
e finalmente la lustrazione in tutte le pratiche che assolvono 
l’animo umano dalle idee di contaminazione e di colpa. Inoltre 
queste formazioni risalgono ad alcune idee elementari, che si 
estendono da parte loro ben oltre questo campo. Da un lato la 
credenza totemistica ha le sue radici nella credenza animistica 
e dall’altro le idee totemistiche accennano a più vaste rela- 
zioni. Così gli antenati totem agiscono in certi oggetti inani- 
mati, come nei Churinga degli Australiani, ai quali essi comu- 
nicano potenza magica. In quanto l’animale totem è anche a- 
nimale antenato, esso conduce all’idea di un antenato umano 
che dapprima ha potuto innalzarsi come oggetto di culto ac- 
canto all’animale antenato e poi al di sopra di esso. Vi sono 
perciò tre serie di idee che in parte formano il fondamento del 
totemismo e in parte si estendono oltre i suoi limiti per entrare 
come parti costituenti nelle ulteriori e svariate evoluzioni. Noi 
chiamiamo brevemente queste tre sfere d’idee animismo, feti- 
cismo, monismo. L’animismo, nel significato con cui noi lo 
pensiamo, consiste nelle molteplici forme delle credenze ani- 
mistiche. Per feticismo noi intendiamo invece in generale la 
credenza alla potenza demoniaca di oggetti inanimati. Mani- 
smo è infine un culto per cui si onorano gli antenati della 
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schiatta o della tribù. Il manismo conduce così il totemismo 
originario al culto, più elevato, degli antenati, il quale a sua 
volta sbocca nel culto degli eroi e per mezzo di quest’ultimo 
forma il ponte di passaggio al culto degli dei. 


11 - La credenza animistica nel periodo totemistico 

Le idee animistiche formano, come abbiamo già detto, il 
fondamento della credenza totemistica; esse devono dunque 
risalire al periodo pretotemistico, anche se il loro maggior svi- 
luppo non appartiene manifestamente che al periodo di cui 
trattiamo. Se noi chiamiamo animismo tutta la grande sfera 
delle credenze animistiche, esso si estende allora, in molteplici 
forme, dagli stadi primordiali della civiltà fino a quelli più e- 
levati. Ma la considerazione dell’ani-mismo in questo luogo è 
giustificata dal fatto che al periodo totemistico appartiene 
l’evoluzione delle credenze animistiche e delle loro trasforma- 
zioni, nelle quali trasformazioni il totemismo agisce in modo 
determinante; esso è, del resto, fin dalle sue origini, connesso 
con le idee animistiche. 

In questo modo la credenza animistica forma un fattore 
ineliminabile di ogni mitologia e religione. È quindi compren- 
sibile che molti studiosi di mitologia e di psicologia della reli- 
gione riconducano generalmente la mitologia e la religione 
all'animismo facendo derivare dalle idee animistiche prima il 
culto demoniaco e degli antenati e poi quello degli dei. Così 
Edoardo Tylor, Herbert Spencer, Giulio Lippert e molti altri. 
Ma per quanto la credenza animistica sia indubbiamente un 
importante fattore del pensiero mitologico e religioso essa è 
pur sempre soltanto un fattore fra gli altri. Come tale appunto 
essa abbisogna di uno speciale esame delle sue condizioni 
proprie, poiché soltanto questo esame può procurarci la com- 
prensione delle sue relazioni cogli altri fattori del pensiero mi- 
tologico. E qui, nella sfera delle idee totemistiche, dove 
s'incontrano in forma particolarmente marcata le trasforma- 
zioni delle idee animistiche, è il luogo più adatto per occuparci 
di questo complesso di relazioni. Con ogni probabilità appar- 
tiene a questo periodo il processo più importante nell’evolu- 
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zione della credenza animistica: la distinzione dell’anima uni- 
ta al corpo, che noi abbiamo chiamata brevemente anima cor- 
porea a cagione di questa persistente unione, e di un’anima 
che si evade dal corpo e può continuare la sua esistenza indi- 
pendentemente da esso, ed incarnarsi in altri esseri viventi, 
principalmente in animali, ma anche in piante ed in oggetti i- 
nanimati. L’idea di queste possibili incarnazioni è peculiare 
del periodo totemistico. Noi chiamiamo quest’anima: psiche, 
anima-alito o anima-ombra. Essa è anima-alito poiché l’alito 
della respirazione fu il primo motivo di quest'idea; anima- 
ombra perché il sogno ha creato un’altra forma di immagine 
dell’uomo, una forma visibile ma non tangibile, come l’ombra 
appunto. Come un’immagine fuggevole, che appare e scompa- 
re repentinamente, l’anima-ombra è una varietà dell’anima- 
alito. Entrambe passano facilmente Luna nell’altra e vengono 
perciò considerate come una medesima psiche. Si può suppor- 
re che la distinzione di queste due forme principali dell’anima, 
cioè dell’anima corporea e dell’anima-alito od anima-ombra, 
sia strettamente connessa alla mutata civiltà del periodo tote- 
mistico. L'uomo primitivo fugge il cadavere ed anche 
l’ammalato se lo vede avvicinarsi alla morte. Il cadavere è la- 
sciato ove si trova, l’ammalato stesso è abbandonato senza 
soccorso, i vivi schivano i luoghi dove la morte ha esercitato 
la sua potenza. Tutto ciò muta in un periodo in cui l’uomo è 
divenuto familiare con la guerra e con la morte e specialmente 
con la morte subitanea con le armi; ciò noi possiamo già rico- 
noscere nell’armamento con la lancia e lo scudo degli indigeni 
australiani. Il combattente che soccombe alle ferite mortali 
delle armi, e versa il suo sangue spirando circondato dai suoi 
compagni, offre un’immagine ben diversa da quella del mo- 
rente solitario dell’epoca primitiva fuggito dai vivi. Alle idee 
originarie di un dèmone nascosto nel corpo e aggirantesi invi- 
sibile dopo la morte nelle vicinanze si aggiunge ora un’altra 
serie di idee. Ora si vede l’anima abbandonare il corpo col 
sangue. Ma si evade ancora repentinamente nell’ultimo respi- 
ro e si crede di vederla immediatamente in una nuvoletta o 
nell’alito o di percepirne il passaggio in un animale dai movi- 
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menti rapidi o suscitante timore. Con quest’idea dell’anima- 
alito si associa allora facilmente la credenza all’apparire di 
questa psiche disgiunta dal corpo nel sogno ove essa assume 
transitoriamente la forma dell’ombra del suo corpo originario. 
Il fatto più curioso in tutta questa evoluzione si è che 
l’idea dell’anima corporea non scompare affatto col sorgere 
dell’idea dell’anima-alito e dell’anima ombra. Esse coesistono 
invece pacificamente, come, del resto, si possono associare 
immediatamente, sopratutto in caso di morte sul campo, le due 
concezioni, appartenenti a due sfere eterogenee, che l’anima 
abbandoni il corpo col sangue e che essa si evada coll’alito. 
Noi rintracciamo distintamente questa associazione ancora in 
Omero, dove l’anima-alito scende all’ Ade per condurvi, come 
ombra simile alle immagini del sogno, una esistenza incon- 
scia, mentre contemporaneamente l’anima corporea è connes- 
sa non soltanto col sangue ma anche con altre parti del corpo. 
Fra di esse sono considerate come sede dell’anima alcuni or- 
gani come il cuore, gli organi della respirazione, il diaframma, 
in unione quest’ultimo coi reni, che sono spesso ritenuti in 
queste primitive credenze animistiche la sede principale delle 
forze dell’amma. Che queste due forme dell’anima corporea e 
dell’anima-alito coesistano ancora lungamente l’una accanto 
all’altra non è affatto sentito come una contraddizione dalla 
credenza animistica. Non si tratta qui infatti di concetti ai qua- 
li si possano applicare le regole del pensiero scientifico, nel 
senso di coordinare le note costitutive o di appianarne le con- 
traddizioni. La tenace credenza dell’anima corporea persisteva 
ancora nell’alta civiltà degli antichi Egizi e tutto il sistema 
della conservazione dei cadaveri per imbalsamazione era fon- 
dato su questa credenza. Perciò la mummia rimaneva colla 
bocca aperta affinché potesse giustificarsi dinanzi al giudice 
dei morti. Nel fatto che la mummia era rinchiusa accuratamen- 
te nella sua camera funeraria affinché fosse sottratta ad ogni 
comunicazione coi vivi perdura ancora una traccia eli quel ti- 
more della potenza demoniaca dell’anima corporea che con- 
traddistingue i primordi delle credenze animistiche. In questo 
paese si era però anche sviluppata l’idea di un’anima pura- 
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mente spirituale che sopravvive separata dal corpo in un regno 
dei morti dal quale può tornare alla mummia. Così il pensiero 
mitologico risolveva in questa semplice forma della comuni- 
cazione delle diverse anime il dilemma dell’unità o della plu- 
ralità delle anime che doveva più tardi occupare spesso la filo- 
sofia. 

L’anima corporea, dal fatto che in uno stadio più avanzato 
della civiltà l’organizzazione del corpo diviene oggetto di 0s- 
servazione più accurata, riceve forti impulsi ad una progressi- 
va differenziazione. Certe parti del corpo diventano le sedi 
preferite dell’anima. Così è per quelle che si separano dal cor- 
po, come certe secrezioni e certi prodotti della vita vegetativa 
che assumono una specie di posizione intermedia tra l’anima 
corporea e l’anima-alito. À queste appartiene in prima linea il 
sangue. Presso molti popoli, e particolarmente presso i Bantù 
dell’ Africa del Sud, anche la saliva entra in concorrenza col 
sangue, forse perché qui è facile l’associazione con l’anima 
che si evade coll’alito della respirazione. Tuttavia l’anima po- 
sta nel sangue è la più generale e la più costante di queste ide- 
e. Nelle lontane sue conseguenze essa raggiunge i nostri tem- 
pi. Poiché quando noi parliamo di «consanguineità», la quale 
unisce fra di loro alcuni individui per la loro discendenza, il 
sangue può benissimo essere spiegato come una specie di re- 
miniscenza di quella antica idea dell’anima contenuta nel san- 
gue. Infatti, all’occhio freddo del fisiologo il sangue è una del- 
le parti costituenti più instabili del corpo, cosicché dal sangue 
del padre o della madre nulla di stabile passa nei discendenti, 
mentre invece possono facilmente ereditarsi parti più stabili 
dei tessuti. Ma per quanto il sangue sia la cosa più instabile, 
esso vien nondimeno considerato come ciò che costituisce il 
legame tra i membri di una famiglia e persino tra le nazioni di 
razza affine. Quest’anima residente nel sangue noi la trovia- 
mo, negli stadi primitivi, in forme e colori ben più vivaci. Lo 
scambio del sangue, nella conclusione della cosiddetta fratel- 
lanza del sangue, crea, secondo una diffusa credenza, una rea- 
le consanguineità. All'atto di contrarre questa fratellanza o- 
gnuno dei due che vogliono contrarre il vincolo, seguendo un 
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costume sorto probabilmente in molti luoghi della terra, pren- 
de una goccia di sangue da una piccola ferita che egli si è pri- 
ma fatta e la porta sull’analoga ferita dell’altro. In quanto qui 
la goccia del sangue scambiato rappresenta il sangue non sim- 
bolicamente ma realmente, coloro che hanno contratto questo 
vincolo sono diventati consanguinei prossimi, cioè fratelli. 
Questa idea dell’anima residente nei sangue ha pur essa il 
suo rovescio. Esso consiste nel timore dello spargimento del 
sangue per cui il ferito rimane privato della sua anima. Ciò 
conduce immediatamente alla credenza che si possa bevendo 
il sangue dell’uomo o dell’animale immolato appropriarsene 
le forze dell’anima e questa idea si estende poi anche alle altre 
parti del corpo, particolarmente a quelle che son ritenute le se- 
di specifiche dell’anima, come al cuore ed ai reni. Così tra 
quel timore e questo desiderio può nascere una lotta di senti- 
menti che si risolve ora a favore dell’uno ora a favore 
dell’altro. Il desiderio di appropriarsi col sangue l’anima che 
vi è contenuta prevale tanto più che la lotta, infiammando 
d’altra parte la passione alla distruzione dell’avversario offre 
un altro motivo immediato per rafforzare questa credenza del 
sangue. Bere il sangue dell’ucciso, mangiare il suo cuore sono 
impulsi in cui si rafforzano reciprocamente l’impulso ad ab- 
battere il nemico e il desiderio di far proprie le forze della sua 
anima. Qui sta forse anche l’origine di ogni antropofagia, la 
quale non è diffusa, come talvolta si crede, presso le tribù 
primitive, ove pare invece mancare totalmente, ma si presenta 
nelle sue prime forme e nelle sue degenerazioni soltanto là 
dove l’armamento e altre manifestazioni accennano alla lotta 
delle tribù e quindi all’inizio del periodo totemistico, al quale 
appartiene, accanto allo sviluppo di altre idee animistiche, an- 
che l’idea dell’anima residente nel sangue. Perciò l’antropo- 
fagia non si doveva, almeno fino a poco tempo fa, cercare nel 
dominio dei popoli che si trovano ancora al di là dei limiti del- 
la civiltà totemistica, ma precisamente nell’ambito di questa 
civiltà, coi culti della quale essa è in parte connessa. Qui nei 
sacrifici cruenti, accanto all’animale, l’uomo è pure diventato 
un oggetto di sacrificio. In questa forma il sacrificio umano si 
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protrae fin nel culto degli dei ed in esso si riscontra talvolta 
l’antropofagia, specialmente nella prerogativa del sacerdote di 
mangiare della carne della vittima, perfino sotto forma di rito 
religioso. Accanto a questi motivi magici ha certamente con- 
tribuito alla conservazione e alla diffusione dell’antropofagia 
anche il bisogno di nutrizione. Ma è inverosimile, tenuto conto 
della tarda apparizione dell’antropofagia, che il solo bisogno 
della nutrizione, come si è ammesso per i territori oceanici 
poveri di fauna, abbia potuto condurre a quest’usanza senza 
quei motivi magici e di culto. 

Come nella ulteriore evoluzione religiosa il sacrificio u- 
mano vien sostituito dai sacrificio animale e l’antropofagia di 
culto dall’usanza più diffusa, che la precedette probabilmente 
ovunque, di mangiare la carne della vittima animale, così que- 
sto periodo della formazione dei fenomeni sembra appunto in- 
dicare chiaramente che il timore del sangue, contrastante 
all’appropriazione dell’anima contenuta nel sangue, ha pure 
influito efficacemente. Particolarmente significativo a questo 
proposito è il divieto del codice sacerdotale israelitico di con- 
sumare il sangue degli ammali. Il motivo originario della frui- 
zione del sangue è diventato il motivo dell’astensione da que- 
sta fruizione, cioè un motivo contrario, nel quale, questo di- 
vieto, come in molti altri casi, può anche significare una con- 
sapevole difesa del costume di tempi anteriori. Presso gli Isra- 
eliti invece come presso molte altre tribù semitiche il sangue 
degli animali viene versato sull’altare del sacrificio: ciò che è 
vietato agli uomini è lecito agli dei, ai quali vien consacrata 
col sangue la vita degli animali sacrificati. 

In un periodo più antico che si protrae fino agli inizi della 
civiltà totemistica, accanto al sangue, valgono principalmente 
come sedi preferite dell’anima due complessi organici: i reni 
coll’adipe circondante e gli organi sessuali esterni. Gli uni e 
gli altri sono facilmente ritenuti organi della stessa specie, 
come lo dimostrano in molte lingue i nomi originariamente 1- 
dentici per «reni» e «testicoli», una concezione questa, che 
può esser stata suggerita dal decorso del l’uretra che sembra 
congiungere questi due organi. Anche per la storia di questa 
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credenza della residenza dell’anima nei rem e nei loro annessi 
si trovano notevoli testimonianze nella Bibbia. Nei più antichi 
scritti del Vecchio Testamento sono spesso citati accanto al 
cuore, i reni come sede dell’anima. Così quando di Dio è detto 
che egli «prova il cuore e i reni», o quando Giobbe afflitto dal- 
le avversità e dalia malattia si lamenta che «il Signore gli ha 
spezzato senza pietà i suoi reni». Accanto al sangue, 1 reni, 
con l’adipe circondante sono perciò, anche secondo 1 precetti 
concernenti i sacrifici degli Israeliti, l’olocausto più gradito a 
Dio. Si è cercato di spiegare tutto ciò razionalmente, dicendo 
che l’uomo teneva per sé le carni commestibili e offriva inve- 
ce agli dei le parti meno piacevoli delle vittime. In un periodo 
di decadenza del concetto di sacrificio possono aver influito 
anche motivi simili. Ma il rapporto originano è in ogni caso 
quello contrario: la parte più preziosa appartiene agli dei e 
queste parti sono ritenute sede dell’anima. L’appropriarsi 
l’anima della vittima, che era in origine il desiderio dell’uomo 
stesso, è divenuto in un’epoca posteriore, quando il culto reli- 
gioso fu molto sviluppato, il privilegio della divinità. 

I reni hanno però quest’importanza solo in antiche testi- 
monianze del costume e nella tradizione del culto; e non è im- 
probabile, come già si è accennato, che essi debbano questa 
loro posizione afl’opinione che, secondo la loro giacitura, essi 
siano un organo centrale dal quale è dominata particolarmente 
la sfera sessuale. A favore di quest’ipotesi testimonia anche il 
fatto che nello sviluppo ulteriore di queste idee dell’anima 
corporea, gli organi sessuali subentrano di più in più al loro 
posto e mantengono poi lungamente il predominio. 

In questo senso noi possiamo considerare il culto del phal- 
lus, diffuso in molti culti orientali e penetrato nel mondo gre- 
co-romano, come l’ultimo e più durevole prodotto di 
quest'idea antichissima di un’anima corporea centrale posta 
nei reni e nei loro annessi. Anche il phallus non è qui affatto 
un semplice simbolo della potenza virile, ma è la sede di que- 
sta potenza stessa. In quanto quest’ultima vien pensata come 
potenza generatrice e creatrice, essa è propria in massimo gra- 
do alla divinità, e come le proprietà della divinità si comuni- 
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cano alla sua immagine, così questa potenza della divinità si 
comunica al phallus. Accanto agli dei e prima degli dei, sono 
sopratutto i dèmoni dei campi, quelli che fanno crescere e ma- 
turare le messi, che trovano nel phallus un’adeguata personifi- 
cazione. In questa figura di dèmoni della fecondità, recanti il 
phallus, queste idee risalgono probabilmente al periodo tote- 
mistico. L’ulteriore evoluzione dei culti sorti da questa forma 
dell’anima corporea cade tuttavia nel periodo seguente, al qua- 
le appartiene la formazione della credenza negli dei, ed in 
connessione ad essi anche il phallus diviene allora un simbolo 
magico generico della potenza creatrice. Cessata questa preva- 
lenza, il suddetto simbolo, secondo una legge che si verifica 
anche in altri fenomeni, si riduce nuovamente al suo ristretto 
campo originario. 

1 rudimenti e le sopravvivenze delle primitive forme 
dell’anima corporea si spingono in tal modo ben avanti nella 
posteriore civiltà, ma la seconda forma fondamentale delle 
credenze animistiche, /a psiche, prende tosto sopravvento, af- 
fermandosi dapprima accanto alle idee sull’anima corporea e 
poi sostituendosi gradatamente ad esse. In questa nuova sfera 
di idee, la forma più antica e più costante è quella dell’anima- 
alito. La credenza che nell’ultimo respiro l’anima abbandona 
il morente e che quindi l’alito della respirazione esercita 
un’azione vivificatrice 0 magica, o ancora che con esso 
l’anima di un uomo può passare in un altro, è una credenza 
diffusissima e sorta, con molta probabilità, in più luoghi indi- 
pendentemente. Presso alcune tribù primitive si trova il co- 
stume di tenere sopra il giaciglio del morente un bambino af- 
finché l’anima passi in quest’ultimo; oppure un membro della 
famiglia si china sopra il morente per riceverne l’anima. 
Nell'Eneide di Virgilio si trova una commovente descrizione 
del come la sorella di Didone, dopo la morte di costei, cerca di 
ghermire l’anima che aleggia intorno, secondo la sua creden- 
za, come immagine aerea, mentre nel contempo allontana cau- 
tamente il sangue dalle ferite perché l’anima non rimanga nel 
corpo. Qui noi vediamo strettamente connesse l’anima riposta 
nel sangue e l'anima-alito. 
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Una parte notevolmente importante assume ora nelle ulte- 
riori vicende dell’anima-alito il suo passaggio in un qualunque 
animale veloce. O sono volatili, o animali striscianti, che per il 
genere della loro locomozione suscitano una sinistra impres- 
sione, come le lucertole o le serpi, che sono appunto princi- 
palmente oggetto di queste metamorfosi della psiche. Noi pos- 
sediamo in alcune figurazioni degli indigeni dell’ America del 
Nord-Ovest notevoli documenti dell’associazione di uccelli e 
serpi come portatori dell’anima. In queste figurazioni l’eva- 
sione dell’anima dal corpo è rappresentata da una figura uma- 
na seduta sopra una imbarcazione in forma d’uccello, e da una 
serpe che esce dalla bocca di quella figura. Qui troviamo asso- 
ciate tre idee che incontriamo anche altrove, isolate o riunite, a 
proposito della migrazione dell’anima dopo la morte: l’anima- 
uccello, l’anima-navicella, suggerita dall’associazione con 
l’uccello volante, e che ricorre nell’antichità nella barca che 
traghetta lo Stige infernale, e infine l’anima-serpe, rappresen- 
tata come quella che abbandona direttamente il corpo. Questa 
idea molto diffusa dell’anima-serpe, alla quale si assimila per 
ulteriori associazioni, anche il pesce, può, a prescindere dalla 
paura che la serpe strisciante incute, ricondursi al fenomeno 
della putrefazione, in cui i vermi della medesima vengono 
immediatamente considerati come serpi. Così, anima corporea 
e psiche s’incontrano qui ancora una volta e in questa unione 
esse rendono possibile l’idea dell’anima incorporata, che è in 
un certo senso una psiche nuovamente trasformata per una in- 
voluzione in un’anima corporea. 

Con queste idee dell’anima incorporata il totemismo sboc- 
ca direttamente nelle credenze animistiche. Le idee si allarga- 
no però, nel contempo, sotto l’influsso di altri motivi del to- 
temismo, Non sono, ora, più soltanto gli antichi animali ani- 
mistici, uccelli, serpi, lucertole, che si considerano come in- 
carnazioni dell’anima, ma vi si aggiungono degli animali che 
stanno in più stretta relazione con la vita dell'uomo, come la 
selvaggina. E bisogna inoltre aggiungere quelle ulteriori tra- 
sposizioni cui si è più sopra accennato. Se all’interesse per la 
caccia si aggiunge quello per l’acquisto della nutrizione vege- 
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tale, quelle stesse idee si estendono allora ai vegetali, il cui 
germogliare e crescere ricorda ancora la forza dell’anima, an- 
che se qui la più grande distanza dall’uomo respinge 
nell’ombra l’idea di un antenato, propria al totem animale. Ma 
lo stesso germogliare e crescere fa risaltare tanto più il caratte- 
re magico di questo totem vegetale, cosicché per questo ap- 
punto il totem vegetale provoca principalmente lo sviluppo di 
quelle cerimonie magiche e di quelle feste del culto che son 
destinate all’incremento magico dei totem. Questo indebolirsi 
delle credenze animistiche viventi nel totemismo animale ca- 
giona allora facilmente l’ulteriore trapasso dalle piante, dotate 
di forze magiche, agli oggetti inanimati, che in base alle quali- 
tà loro proprie, o a condizioni esteriori in cui vengono posti, 
suscitano concezioni magiche analoghe. In tal modo l’introdu- 
zione delle piante nel dominio del totemismo rende nello stes- 
so tempo possibile il trapasso del totem nel feticcio. D'altra 
parte, a mano a mano che nel totem animale l’antenato anima- 
le acquista il sopravvento e contemporaneamente, col progre- 
dire della civiltà, il ricordo degli antenati umani assume mag- 
gior importanza, si prepara il trapasso dell’antenato animale in 
quello umano. Così feticismo e maoismo sono sviluppi diretti 
del totemismo. Essi sono dunque forme evolutive sviluppatesi 
in direzioni diverse, che non si escludono affatto, ma possono 
anzi presentarsi strettamente connesse, come il totem animale 
e vegetale, dai quali sono derivati. 

Prima di occuparci di queste ulteriori conseguenze delle 
credenze totemistiche, noi dobbiamo ancora considerare un ri- 
levante influsso che esse esercitano in un importante campo 
del costume, cioè sulle forme dell’inumazione. Siccome gene- 
ralmente, in queste forme si manifestano le concezioni inerenti 
alla morte e alla sorte dell’anima dopo la morte, così anche 
nelle trasformazioni delle usanze dell’inumazione all’inizio e 
nel corso del periodo totemistico si rispecchiano i più impor- 
tanti mutamenti sopravvenuti. L’uomo primitivo, fugge, come 
noi abbiamo già detto, il cadavere. Dominato unicamente dalla 
paura del dèmone che si evade dal cadavere, egli abbandona 
questo ultimo sul luogo della morte. In tal caso non vi è dun- 
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que nessuna inumazione o se ne potranno trovare tutt'al più i 
primi inizi. Il morto non deve lasciar il suo posto al vivo, ma 
questi, cede il campo a quello. Dall’inizio della civiltà totemi- 
stica, che, assuefatta ormai alla lotta armata e alla morte vio- 
lenta, perde a poco a poco, se non il timore della morte, certo 
il timore dei morti, la situazione cambia. Tuttavia l’antica u- 
sanza di lasciare il cadavere all’aperto, sul luogo dove la mor- 
te è avvenuta, non scompare del tutto. Ma questo luogo non è 
più schivato; si rivolge anzi al cadavere un’ansiosa aspettazio- 
ne ed osservazione. Come in guerra si beve il sangue 
dell’ucciso per appropriarsene le forze, così si può assimilare 
l’anima del morente per malattia nel momento in cui essa ab- 
bandona il corpo. Ancora in tempi più tardi s’mcontrano re- 
miniscenze di questo costume, come lo mostra la citata descri- 
zione della morte di Didone in Virgilio. Nella sfera delle idee 
totemistiche dove la credenza all’anima corporea è ancora 
molto più viva e s’intreccia già colle migrazioni ammali della 
psiche, mentre si conserva nello stesso tempo l’usanza di la- 
sciare 1 morti insepolti, il contegno di fronte al cadavere, mal- 
grado questa conformità estrinseca, si muta quasi nel suo con- 
trario. Non lo si lascia più nella posizione in cui la morte lo ha 
sorpreso, ma lo si stende sopra un tumulo di terra. È la sepol- 
tura a piattaforma, la quale, come si vede, forma un’evidente 
transizione verso la vera e propria sepoltura sotto terra, verso 
l’inumazione. Prima che il tumulo copra il cadavere, esso 
forma una coltrice sul quale è esposto alla vista, una specie di 
letto parato primitivo. Si è considerato questa maniera di 
comporre il cadavere come peculiare del periodo in cui domi- 
na il totemismo. Anche se con tale affermazione si va decisa- 
mente oltre la verità, poiché negli stessi domini principali del- 
la sua diffusione, in Oceania ed in Australia, non mancano 
mai accanto ad essa altre forme, i fenomeni che l’accompa- 
gnano costituiscono tuttavia degli indizi caratteristici della 
mescolanza delle idee animistiche che subentra a questo pun- 
to. Da un lato, l’efflusso degli umori della putrefazione del 
cadavere, che si manifesta relativamente più presto in un cli- 
ma tropicale umido viene interpretato come l’effusione 
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dell’anima, analogamente a quanto avviene per il sangue nella 
morte violenta; e come si beve il sangue per appropriarsi 
dell’anima del morente, così qui i parenti si accostano per frui- 
re dell’effluvio cadaverico. È questa una trasposizione analoga 
a quella che si verifica dal sangue alla saliva e ad altre secre- 
zioni. Da un altro lato il primo verme che si scopre sul cadave- 
re è considerato come portatore dell’anima. Anima corporea e 
psiche si mescolano qui nel loro campo limitaneo, poiché co- 
me i liquidi che scolano dal corpo, sono in sé stessi parti costi- 
tuenti dell’anima corporea, ma nella loro separazione dal cor- 
po rassomigliano alla psiche incorporata in oggetti esteriori, 
così il verme della putrefazione è al contrario un’incorpora- 
zione della psiche, per mezzo della quale la psiche stessa esce 
direttamente dall’anima corporea. 

Questo doppio giuoco delle forme dell’anima lo incon- 
triamo anche in altri costumi funerari appartenenti alla civiltà 
totemistica e alle sue derivazioni immediate. Così presso alcu- 
ne tribù indiane dell’ America settentrionale, i cadaveri vengo- 
no seppelliti, ma praticando un’apertura nel tumulo per per- 
mettere alla psiche di uscire dal corpo ed anche di ritornarvi - 
concezione di un commercio tra corpo e psiche che si estende 
ancora, in forma più sviluppata, alla antica mitologia egiziana 
dell’aldilà. L’uso di essiccare il cadavere all’aria libera si pre- 
senta parimenti come un uso che precorre la mummificazione 
praticata dagli Egiziani, e come una conseguenza dell’idea 
dell’unione dell’anima al corpo. Tale l’usanza, osservata so- 
pratutto in America, di seppellire dapprima il cadavere e di 
riesumarlo poi, dopo molto tempo, per conservare il cranio e 
altre ossa come portatori dell’anima. Quest’usanza è certa- 
mente fondata sulla credenza che in queste parti superstiti con- 
tinui a sopravvivere anche l’anima, e per quanto riguarda il 
cranio può intervenire anche il ricordo dell’importanza degli 
organi riuniti nel capo. È possibile che la famigerata caccia 
delle teste degli Indiani abbia le sue lontane radici in queste 
idee, anche se, da un pezzo, il cranio, o il peri-cranio, conser- 
vato e destinato con preferenza all’ornamento esteriore della 
capanna, è diventato un semplice trofeo di vittoria, analogo al- 
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le corna di cervo o di capriolo con cui i nostri cacciatori ador- 
nano le loro abitazioni. Fra tutte quelle forme di sepoltura che 
sono proprie del periodo totemistico, si pratica in molti luoghi, 
con quel medesimo stato d’animo per cui il primitivo fugge il 
cadavere, il seppellimento - il semplice contrario dell’uso di 
comporre il cadavere sotto il tumulo. Si vuol relegare nella 
terra il dèémone del morto acciocché i vivi possano accudire 
indisturbati alle loro faccende. Ciò è rivelato da molti partico- 
lari accompagnanti quest’inumazione, come l’uso di battere la 
terra della sepoltura per rassodarla o di aggravare il tumulo di 
pietre. Anche il costume di inumare il cadavere possibilmente 
subito dopo la morte, che si è protratto fin nella legge degli I- 
sraeliti, è difficilmente, nella sua origine, una norma igienica, 
ma scaturisce da quel timore dei dèmoni che induce a relegare 
il cadavere nel sicuro riparo della terra, tanto più prontamente 
dove e quando i vivi non fuggono più il morto. Un’altra forma 
in cui si manifesta questo timore dei dèmoni è il legare le 
braccia e le gambe del cadavere al corpo, prima del seppelli- 
mento. Si crede in tal modo di trasmettere la legatura al dè- 
mone del morto, che rimane così relegato nella sepoltura, co- 
me vi rimane il cadavere, legato. Di qui la posizione accoscia- 
ta dei sepolti che si incontra ancor oggi presso le tribù melane- 
siche e australiane. In queste ultime è subentrato a poco a po- 
co un mutamento in quanto la legatura è stata abbandonata, 
ma la posizione invece conservata: sintomo, questo, che la pa- 
ura del dèmone del morto è venuta scomparendo. 

Si sviluppa in tal modo nel periodo totemistico una grande 
varietà di forme di sepoltura, portate dalla rigogliosa fioritura 
di idee animistiche vecchie e nuove. Di queste forme una sola 
è sopravvissuta nei tempi posteriori, il seppellimento vero e 
proprio, come la più semplice e come quella che si può asso- 
ciare alle più diverse idee sul divenire dell’anima. Una sola 
forma è ancora quasi sconosciuta al periodo totemistico: /a 
cremazione. È bensì vero che i motivi di quest’usanza appar- 
tengono alla sfera delle concezioni che trovano la loro espres- 
sione negli usi del tabù e lustrali. Non è però impossibile che 
risalga essa pure fino all’età totemistica. Il seppellimento non 
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è soltanto la più antica ma è anche nella maggior parte delle 
regioni della terra la forma più costante di sepoltura. Soltanto 
in qualche territorio è stata sostituita dalla cremazione. 
Quest’ultima si trova già in un remoto passato nel dominio dei 
popoli indogermanici, mentre i Semiti persistono universal- 
mente nell’inumazione. Se la cremazione apparve, come pare, 
nel periodo babilonese antico, è molto probabile che essa ap- 
partenesse alla civiltà sumerica derivata dalle immigrazioni 
semitiche. Ma anche presso i popoli indo-germani l’inuma- 
zione era, in origine, generalmente diffusa. In Grecia essa esi- 
steva ancora nel periodo della civiltà micenea. In Omero la 
cremazione è invece la forma predominante. Essa è parimenti 
diffusa da tempo antico presso i Germani, gl’Iranici, gl’ In- 
diani. Ma esiste dappertutto sotto una condizione che tende 
già oltre i confini di questo periodo. In primo luogo è signifi- 
cativo che noi nelle scoperte preistoriche non troviamo tracce 
della cremazione che nell’età del bronzo, in un’età cioè in cui 
era possibile servirsi di calori intensi come lo richiede la fu- 
sione dei metalli. Il potente fuoco necessario alla fusione del 
bronzo poté ben suggerire l’idea di fondere anche l’uomo nel 
fuoco. Tuttavia queste condizioni esteriori non sono che circo- 
stanze accessorie e ausiliarie. La questione decisiva, circa i 
motivi che avranno indotto a mutare il seppellimento in cre- 
mazione, non si risolve con ciò e siccome i motivi economici 
che agiscono nelle aspirazioni presenti intorno alla cremazione 
non agirono certamente nella sua prima introduzione, essa ri- 
mane tuttora un problema insoluto. Qui non si possono far va- 
lere che ipotesi psicologiche, le quali sono infatti suggerite 
sopratutto dalle cerimonie che accompagnano la cremazione 
in un paese dove essa ha conservato fino ad oggi una alta im- 
portanza di culto, in India. Quivi non si è potuto fino ad ora 
estirpare l’usanza di bruciare anche la vedova del morto. Si 
può pensare anzitutto a due sorta di motivi. Vedremo più a- 
vanti come 1 riti del sacrificio e, fra di essi, particolarmente 
l’ulteriore evoluzione dei sacrifici mortuari stiano in stretta re- 
lazione coi riti del tabù e della purificazione. La purificazione 
dalla trasgressione di un divieto del tabù si pratica principal- 
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mente con due mezzi; coll’acqua o col fuoco; e con 
quest’ultimo già negli stadi primitivi. Ora il cadavere è consi- 
derato sopra tutto come tabù, il suo contatto contamina ed esi- 
ge conseguentemente una lustrazione. Ma siccome il cadavere 
rende tabù anche quegli che l’ha toccato, cosicché neppure es- 
so può essere più toccato prima della lustrazione, per una di 
quelle inversioni associative che noi troviamo ovunque nel 
campo mitologico, ciò reagisce nuovamente sul cadavere stes- 
so. Anche esso deve essere purificato da una lustrazione a cui 
lo si sottopone. Una tale purificazione da tutte le macchie ter- 
rene è offerta, secondo le credenze indiane, dal fuoco. 
L’anima si purifica se il corpo vien bruciato. Ma a ciò noi pos- 
siamo supporre si connetta anche un’altra idea. Nei fumo che 
s’innalza dal cadavere sottoposto alla cremazione, si allontana 
l’anima, la psiche. Il corpo rimane nelle ceneri e l’anima sale 
col fumo in cielo. Con ciò la cremazione del cadavere c.atra in 
stretta relazione con la mitologia celeste, che si sviluppa rela- 
tivamente presto presso i popoli indo-germanici, dai quali la 
cremazione è generalmente praticata. Anche in ciò 1 Semiti si 
distinguono: essi hanno accolto l’idea di una migrazione cele- 
ste dell’anima solo più tardi e probabilmente sotto l'influsso 
indo-ariano, mentre essi persistevano d’altra parte nell’antica 
usanza tradizionale del seppellimento. Vi è però una concilia- 
zione dei differenti elementi in quanto questa migrazione 
dell’anima nel cielo ha luogo soltanto dopo il suo soggiorno 
sotto la terra e l’atto di risurrezione alla fine dei tempi. In que- 
sta associazione per mezzo dell’idea della risurrezione anche il 
Cristianesimo ha poi ricevuto le idee elaborate dal Giudaismo 
e con esse l’usanza dell’inumazione. 


12 - L’origine del feticcio 
Se noi designiamo col nome di «feticcio» un qualsivoglia 0g- 
getto naturale o, come il nome indica (frane, fetiche, dal lat. 
jacticius, artificiale), artificiale e inanimato, al quale si attri- 
buiscono potenze demoniache, sembra a prima vista che un 
abisso separi il feticcio dalla psiche. Nondimeno le relazioni 
fra l’uno e l’altra sono strettissime, come lo mostra l’origine 
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totemistica di certe forme primitive del feticcio. Nei culti dei 
clan totemistici si conservano e si venerano pietre e legni ma- 
gici come strumenti potenti, che, secondo la leggenda, sono 
stati diffusi da esseri magici di un remoto passato. 

In essi è passata la forza magica di questi antenati e per essi le 
piante e gli ammali che servono di nutrimento agli uomini 
possono prosperare, la sfortuna può essere evitata e le malat- 
tie, in ispecie, possono essere guarite. Ma il carattere generale 
che è proprio al feticcio, oltre la sua particolare origine, è che 
in esso si pensa incorporato un essere demoniaco animistico. 
Infatti la maggior parte dei fenomeni del cosiddetto feticismo, 
anche quelli che passano ancora per 1 più tipici stanno al di 
fuori di quei culti totemistici. E sopratutto il cosiddetto fetici- 
smo africano, costituente, a quanto sembra, una forma di civil- 
tà indipendente dal totemismo, che ha dato la sua impronta 
all'immagine del feticcio. Presso i negri del Sudan questi fe- 
ticci sono di regola oggetti artificiali, di legno, recanti non di 
rado l’imitazione buffa del volto umano. Tuttavia nella loro 
significazione come mezzi magici non si distinguono affatto 
dai cosiddetti Churmga degli Australiani, anche se questi ul- 
timi sono generalmente oggetti naturali trovati casualmente e 
distinguentisi dalle pietre o dai legni comuni soltanto per la lo- 
ro forma strana. In entrambi ì casi, negli oggetti artificiali co- 
me in quelli naturali, è manifestamente la forma che ha fatto 
dell’oggetto inanimato un portatore demoniaco di un’anima. 
L’essenza del feticcio non sta però in ciò che esso sia un 0g- 
getto inanimato, ma in ciò che in esso si pensa nascosto un es- 
sere demoniaco, in forma di anima, portatore di potenza magi- 
ca. 

In questa significazione ampliata, contro la sua origine proba- 
bilmente totemistica, il feticismo si trova diffuso su tutta 
quanta la terra. È, una diretta derivazione dell’anima corporea 
in quanto queste forze magiche erano già attribuite anche alle 
parti del corpo umano. In questo senso, in Australia e altrove, 
i reni passano per essere dotati di forza magica, come il san- 
gue e il crine, il quale, come sappiamo anche dalla leggenda 
biblica di Sansone, vien considerato come una sede specifica 
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della forza demoniaca, ed ha, del resto, ancora il suo posto 
nella moderna superstizione. Così la trasposizione delle pro- 
prietà dell’anima a oggetti esteriori inanimati sembra da un Ia- 
to molto affine a questa azione dell’anima nelle singole parti 
del corpo; da un altro lato si connette strettamente all’incor- 
porazione dell’anima in esseri viventi, particolarmente in 
quelli che per il loro aspetto e per il loro contegno suscitano le 
emozioni dello stupore e della paura. E quanto più l’oggetto in 
cui questo dèmone si è insediato si allontana dalle forme usua- 
li degli esseri viventi, tanto più la sua azione demoniaca divie- 
ne un puro prodotto delle emozioni dalle quali è guidata la 
fantasia che vivifica l’oggetto. Così mentre l’animale totem e, 
in certo grado, anche il vegetale totem, conservano il carattere 
che la natura ha loro impresso, il feticcio è invece un prodotto 
esclusivo delle emozioni del credente. Se il totem e, partico- 
larmente, il totem animale, ha sempre precipuamente la natura 
di un’anima, il feticcio è invece diventato meramente un dè- 
mone, diverso dai dèmoni risiedenti negli uragani o nelle ca- 
verne deserte o in altri luoghi sinistri soltanto in ciò che esso è 
un dèmone legato ad un oggetto trovato o fabbricato. Con ciò 
esso assume tanto più la proprietà di non essere che il soppor- 
to, per così dire, delle emozioni del suo possessore, dei timori 
come delle speranze, conformemente allo stato d’animo del 
momento. 

Lo sviluppo di queste idee magiche è dunque sopratutto con- 
nesso alla incorporazione di esseri demoniaci in oggetti ina- 
nimati. Tutto ciò è poi favorito dalla circostanza che questi 
oggetti circolano ovunque, sopravvivono all’uomo stesso, co- 
sicché essi acquistano già una preminenza per questa loro du- 
revolezza di fronte alle creature viventi in cui risiedono esseri 
magici. In essi si può d’altra parte condensare la credenza di 
intere generazioni, come lo mostra, ancora nello stadio della 
credenza agli dei, la crescente venerazione che si tributa ad 
una cosa sacra col crescere della sua età. A prescindere da ciò, 
il feticcio non è valutato per sé stesso, come era almeno in 
parte l’animale totem o l’organo che celava l’anima corporea, 
ma è soltanto un mezzo per scopi magici esteriori. 
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Qui sta sopratutto il passaggio dalla credenza animistica alla 
pura credenza magica. Perciò si può parlare d’un «culto del fe- 
ticcio» solo in quanto per mezzo di cerimonie esteriori esercita 
azioni magiche. Di venerazione o di testimonianze di gratitu- 
dine, come già è il caso nel culto animistico e totemistico e, 
maggiormente, nel culto degli dei, non si può affatto parlare 
nel culto del feticcio. In questa forma rivolta unicamente a 
scopi magici noi lo incontriamo principalmente nei territori a- 
fricani del Sudan, dove esso ha probabilmente sopraffatto le 
credenze animistiche e totemistiche anteriori, di cui mancano 
tuttavia le tracce. Qui noi incontriamo il culto magico- 
feticistico nelle forme più disparate. Spesso è una singola per- 
sona che implora un suo feticcio di liberarlo da una malattia, 
di preservarlo da un’epidemia, di aiutarlo in un’impresa o di 
agire a distanza per nuocere ad un nemico, ecc., ecc. Ma anche 
un intero villaggio può avere il suo feticcio affidato alla cura 
dello stregone, e in certi frangenti, nell’incombere di una guer- 
ra o di una carestia, questo feticcio comune vien particolar- 
mente festeggiato per indurlo a scongiurare la calamità. 

Per quanto in basso stiano, del resto, i feticci nella graduatoria 
degli oggetti di culto, noi non dobbiamo tuttavia omettere che 
essi appunto nella loro qualità di oggetti inanimati che recano 
in sé forze demoniache, conducono attraverso diverse transi- 
zioni agli oggetti di culto che noi incontriamo nella evoluzione 
del culto stesso sotto la forma di immagini degli dei. Nel peri- 
odo totemistico il feticcio è così in certo qual modo un precur- 
sore delle future immagini degli dei. Anche in queste il dio 
vien pensato presente ed attivo. L’immagine del dio vien per- 
ciò invocata in aiuto come il dio stesso, e originariamente non 
vi è mai adorazione senza un’immagine, un idolo che rappre- 
senti in qualche modo l’incorporazione del dio. Una grande 
differenza tra l’idolo e il feticcio sta in ciò che nel primo l’arte 
introduce a poco a poco i lineamenti che si son venuti svilup- 
pando nel culto del dio come suoi caratteri personali. Il fetic- 
cio è invece impersonale; è puramente il dèmone generato dal- 
la paura e dal desiderio. Siccome ad esso si attribuisce un mo- 
do di azione analogo a quello dell’uomo, esso ha generalmen- 
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te figura umana od animale, ma in molti casi si rinuncia a 
quest’imitazione: qualsiasi oggetto trovato, come presso 1 
Churinga australiani, specialmente se di forma strana, è suffi- 
ciente. Anche l’idolo non è però sorto d’un sol tratto. Come il 
dio acquista le sue qualità personali soltanto a poco a poco 
nella evoluzione del mito religioso, così l’arte ha volta per 
volta cercato lungamente un’esprèssione adeguata dell’ideale 
del dio, ed essa non è stata soltanto un’espressione ma nello 
stesso tempo un potente strumento dell’evoluzione religiosa. 
All’inizio, tuttavia, di quest’evoluzione sta il feticcio. Anche 
l’idolo, finché il dio non è che una potenza demoniaca senza 
una fisionomia sua propria, ha il carattere indeterminato del 
feticcio. Così persino i Greci presentano, fra antiche rappre- 
sentazioni material; dei loro dei, pali di legno con accenno al 
volto umano, idoli che esteriormente non si distinguono anco- 
ra in nulla dal feticcio; e lo stesso vale per gli altri popoli civili 
tutte le volte che si possono trovare questi antichissimi oggetti 
dell’arte religiosa. 

A questa evoluzione progressiva fa però riscontro una evolu- 
zione regressiva. Dove l’arte più alta degenera nelle rozze 
forme di un lavoro da semplici artigiani, l'idolo del dio può al- 
lora riavvicinarsi al feticcio; ed anche al culto della religione 
non è risparmiata una simile involuzione, come lo dimostrano 
molti fenomeni della moderna superstizione. Nel mentre i sen- 
timenti religiosi si restringono nello stretto campo dei desideri 
magici, questa involuzione si riavvicina a quel punto di par- 
tenza, anche in ciò che l’idolo, o la immagine sacra, ritrasfor- 
mati in feticcio, diventano ancora un mezzo magico. Sono so- 
pratutto queste involuzioni o, come si suole chiamarli, questi 
culti feticistici secondari che assicurano al cosiddetto fetici- 
smo la sua costante importanza nella storia della vita religiosa. 
In queste condizioni sta anche la cagione di certe controversie 
che si sono manifestate tra gli studiosi di psicologia della reli- 
gione a proposito della interpretazione del feticismo. Gli uni, 
fondandosi sulla sua natura primitiva e sul carattere feticistico 
dei primi idoli, lo considerano come la più antica e la più 
semplice forma della religione. Culi altri vedono invece nel 


226 


feticismo un fenomeno di degenerazione che fa presupporre 
ovunque delle forme di religione più elevate anteriori o con- 
temporanee. 

La seconda di queste due concezioni, cioè la teoria della dege- 
nerazione, vanta il consenso di molti storici della religione, di 
coloro sopratutto che sostengono la teoria di un monoteismo 
originario diffuso ovunque nei primordi. Ci si appoggia, per 
questa tesi, generalmente a fenomeni della nostra civiltà pre- 
sente. Un’immagine sacra, si dice, e con ragione, può ben ca- 
sualmente trasformarsi in feticcio, se quest'immagine sacra è 
ritenuta sede di forze magiche o se il possessore crede di pos- 
sedere in essa un idolo domestico che gli può portare fortuna o 
sfortuna. Max Miiller, particolarmente, ha sostenuto ancora 
nei suoi ultimi scritti sulla mitologia questa teoria che fa del 
feticismo un fenomeno di dissoluzione di ogni culto religioso. 
Ma se si tiene presente l’evoluzione complessiva del feticcio 
questa ipotesi cade nel nulla. Essa si fonda su di alcune circo- 
stanze contingenti delle religioni civili, ma lascia fuor di con- 
siderazione proprio quei fenomeni primitivi. Questi ultimi ri- 
salgono, come abbiamo visto, alla sfera delle credenze animi- 
stiche e demoniache, dalle quali si sviluppano dapprima come 
appendici per diventare, poi, come tante altre forme mitologi- 
che, relativamente indipendenti. Tanto meno si può parlare di 
degenerazioni da culti religiosi dacché questi culti, in quanto 
presuppongono delle idee teistiche come loro generatrici, non 
esistono ancora. Una prova eloquente ce la fornisce partico- 
larmente quella forma di culto del feticcio in cui noi possiamo 
seguirlo sicuramente nella sua connessione con idee primitive 
ed affini: le cerimonie Churinga australiane. Qui si tratta di un 
processo che appartiene ad un’evoluzione naturale del totemi- 
smo, sottoposta tuttavia a determinate condizioni; e questo 
processo è tanto poco una degenerazione del totemismo quan- 
to lo è l’apparire delle piante al posto degli animali totem. Il 
primo momento nella evoluzione del feticcio è |’ incorpora- 
zione di forze demoniache animistiche in un oggetto inanima- 
to sia esso preso direttamente dalla natura o preparato artifi- 
cialmente. Un tale oggetto può esser sorto per degenerazione 
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dalle produzioni dell’arte religiosa, ma non è questa la sua o- 
rigine necessaria e nelle sue forme originarie esso è connesso 
a fenomeni di specie del tutto primitiva, alla cui sfera non ri- 
salgono né l’arte religiosa né la religione stessa vera e propria. 
Tra le diverse forme del feticcio la più antica è manifestamen- 
te quella degli oggetti trovati casualmente che noi incontriamo 
nei Churinga degli Australiani e spesso ancora nei feticci dei 
Negri accanto a feticci artificiali. La forma strana agisce favo- 
revolmente. All’uomo primitivo una conformazione simmetri- 
ca appare naturale nell’animale e nella pianta; nelle pietre gli 
sembra invece anormale. Incitato da questo sentimento della 
meraviglia, che può trasformarsi, secondo le circostanze, in 
paura o in speranza, egli trasferisce così in quell’oggetto ina- 
nimato qualche cosa di simile all’anima. Qui s’inserisce poi la 
leggenda, quale si è conservata presso diverse tribù australia- 
ne. Questi feticci o Churmga sono, secondo la leggenda, il re- 
taggio di antenati raffigurati fantasticamente. Un breve passo 
ancora e si giunge da questo feticcio naturale a quello artificia- 
le. Dove non si trovano oggetti naturali, l’uomo se li foggia. 
Egli prepara oggetti simili ai quali dà intenzionalmente una 
forma strana umana o animale e che sono poi considerati co- 
me sedi di esseri animistici. 

Da ciò risulta, nello stesso tempo, essere insostenibile quella 
concezione, che in contrasto colla teoria del feticismo come 
degenerazione, vede in esso una mitologia primitiva o addirit- 
tura il punto di partenza di ogni evoluzione mitologica e reli- 
giosa. Il feticcio non è un oggetto di culto per sé stante che 
contrassegni un qualunque stadio primitivo o posteriore, ma è 
in ogni caso un prodotto secondario, che nel suo significato 
generico si presenta ovunque come incorporazione di forze 
demoniache. 

Perciò, quando si tratti di determinare il punto dove le idee co- 
stituenti il feticismo appaiono per la prima volta e quindi in 
una forma relativamente primitiva, non possiamo che indicare 
la sfera d’idee totemistica come quella da cui il feticcio si 
stacca per una specifica trasformazione del totem. Questa me- 
tamorfosi è certo tale che in essa vanno perdute le qualità es- 
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senziali del concetto originario di totem e da ciò trae il feticcio 
la facoltà di liberarsi facilmente dalla sua matrice per diventa- 
re apparentemente un oggetto di culto per sé stante, come lo 
mostrano i culti che alcune tribù negre rivolgono ai feticci. Per 
quanto, dunque, queste fioriture indipendenti abbiano oscurato 
le fondamenta da cui son potute sorgere, esse appartengono 
tuttavia ancora allo stesso ambiente del mondo magico e de- 
moniaco totemistico, tanto che noi possiamo considerare il fe- 
ticismo nelle sue forme genuine come un prodotto di questo 
periodo. 

Ciò è confermato anche dalla storia di certe ramificazioni del- 
le idee feticistiche che insieme con queste accompagnano tutti 
gli stadi della evoluzione religiosa, ma che nella loro forma- 
zione appartengono in ogni caso principalmente al periodo to- 
temistico. Questi rampolli del feticcio sono Yamuleto e il tali- 
smano, strettamente apparentati ma distinti essenzialmente 
l’uno dall’altro come dal feticcio stesso da cui sono scaturiti. 
Si è talvolta affermato che fra tutti questi oggetti delle creden- 
ze magiche non si debbano tracciare demarcazioni nette. Ma 
ciò può avverarsi praticamente in singoli casi dove lo stesso 
oggetto può essere usato prima come feticcio e poi occasio- 
nalmente come amuleto o talismano. Tuttavia è appunto que- 
sta applicazione che delimita con sufficiente nettezza 1 concet- 
ti. L’amuleto e il talismano sono semplici oggetti magici, 
mezzi per cui il loro possessore può eseguire degli incantesi- 
mi. Ma il feticcio è un soggetto magico, un essere demoniaco 
per sé stante, che può aiutare, come rifiutare il suo aiuto, se 
non vi è disposto, ed anche nuocere. L’amuleto non serve in- 
vece unicamente che al bisogno di protezione. Esistono non di 
rado amuleti adibiti unicamente contro una determinata malat- 
tia; altri devono preservare dalle malattie in generale. 
L’amuleto acquista poi un significato più largo quando deve 
proteggere contro pencoli di qualsiasi specie, contro le armi 
come contro i cattivi incantesimi. Esso conserva però sempre 
il significato di un mezzo di difesa per il suo possessore. Que- 
sto momento passivo della difesa è in pan tempo ciò che di- 
stingue l’amuleto dal talismano. Quest’ultimo, che, partico- 
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larmente nell’evoluzione più tarda, va scomparendo e final- 
mente non sopravvive più che nella fantasia degli scrittori di 
fiabe, è un mezzo magico attivo. 

Il possessore del talismano può con esso operare a suo arbitrio 
o un dato incantesimo o una quantità di effetti magici. Un 
mezzo magico universale di questa specie è, per es., la pietra 
filosofale della superstizione medioevale. In essa l’idea di tali- 
smano ha persino incluso nella sua estensione la scienza. Con 
la pietra filosofale il possessore può acquistare tutte le cono- 
scenze e giungere in tal modo al dominio delle cose naturali. È 
il talismano nella forma più comprensiva. Nelle sue varie for- 
me noi lo troviamo nelle leggende degli eroi e degli dei e an- 
cor oggi nelle fiabe. Un mezzo magico attivo di questa specie 
è l’elmo o la cappa che rende invisibile (Tarnkappe), o la spa- 
da che arreca la morte a ognuno contro il quale la si brandisce 
o infine il «Tischlein-deck-dich» (detto preso da una favola: 
"tavolino apparecchiati"). 

Anche il modo del loro uso distingue in generale chiaramente 
i due oggetti magici. L’amuleto agisce possibilmente 
all’esterno e vuol esser visibile, perché ognuno deve vedere 
che il portatore dell’amuleto è protetto. Perciò quasi tutti gli 
amuleti vengono portati al collo, a cominciare dall’uomo pri- 
mitivo fino alle collane delle nostre donne o ai cordoni degli 
ordini cavallereschi che gli uomini portano ancora e che sono 
sopravvivenze degli amuleti. Il primo amuleto è però il cor- 
doncino stesso posto intorno al collo o più raramente intorno 
ai lombi o al braccio; almeno così fa supporre l’uso del sem- 
plice cordoncino presso i popoli primitivi e ancora nella su- 
perstizione contemporanea. In seguito, questo cordoncino o 
legame porterà il vero e proprio amuleto. Così già in Australia 
la cordicella di corteccia porta talvolta un pezzo di rene essic- 
cato; e ciò perché i reni sono, come il lettore ricorderà, una 
delle principali sedi dell’anima corporea. Allo stesso modo 
servono da amuleti, cappelli, denti, le ultime falangi delle dita 
dei morti: tutte parti del corpo che per il loro modo di crescere 
possono far nascere l’idea che esse posseggano una particolare 
forza magica ed animistica. 
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Il costume di portare dei capelli ad una collana, liberi o rin- 
chiusi in un medaglione, si è poi tramandato fino ai nostri 
giorni, attraverso, naturalmente, una lunga serie di mutamenti 
del significato. L’antico mezzo magico di difesa si è trasfor- 
mato in un segno del ricordo di un caro defunto. Ma anche qui 
noi possiamo supporre che questa trasformazione si sia effet- 
tuata gradatamente e che perciò l’usanza odierna sia il rudi- 
mento di un primitivo amuleto. Anche altri oggetti sono di- 
ventati amuleti, in seguito a queste relazioni con le idee animi- 
stiche. Uno dei più curiosi è lo scarabeo degli antichi Egizi, 
che si è conservato fino ad oggi. Esso è una pietra colorata i- 
mitante la forma di un insetto e precisamente dello scarabeo. 
Questo insetto colle elitre rosse ha pressa poco la forma di un 
cuore: perciò si considerò l’insetto stesso o la sua imitazione 
come un cuore vagante. La sua significazione originaria come 
amuleto è quella di essere un portatore dell’anima e una difesa 
contro i pericoli esterni. 

Se l’amuleto vien portato in un posto visibile, il talismano si 
nasconde invece quanto più è possibile agli occhi altrui, por- 
tandolo come anello o dandogli la forma di un oggetto usuale. 
Così non ci si accorge che la spada magica abbia questa forza 
magica e la cappa magica ha l’apparenza di un usale berretto; 
anche il «Tischlein-deck-dich» delle fiabe ha la forma comune 
d’un tavolino. In senso analogo ancor oggi il Negro del Sudan, 
quando si incammina per una impresa, raccoglie qualche pie- 
tra strana che egli incontra per caso e spera che essa lo assista 
nel pericolo. Anche qui si tratta di un talismano e non di un fe- 
ticcio. 


13 - Antenati animali ed umani 

Le idee dalle quali deriva il culto degli antenati umani si 
svolgono in tutt'altra direzione di quelle a cui il feticcio deve 
la sua origine, anche se le prime hanno pure le loro radici nelle 
credenze animistiche. Mentre alcuni mitologi hanno conside- 
rato il feticismo la forma primitiva di ogni religione, altri han- 
no invece ritenuto tale il culto degli antenati. Si pensava di po- 
terlo rintracciare fin nei primi inizi della civiltà e di poter de- 
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rivare le idee teistiche delle religioni più elevate da una meta- 
morfosi delle idee concernenti gli antenati. Si considerava 
come una testimonianza fondamentale a favore di questa tesi il 
fatto che nei domini della religione naturale i capi e i membri 
della casta più elevata fanno risalire la loro origine a delle di- 
Vvinità; e che i capi e nobili sono venerati come divinità. Un 
esempio per la prima specie ce lo offre la genealogia delle 
stirpi greche e per la seconda il culto romano dell’imperatore, 
il quale non è del resto che un’imitazione di un costume orien- 
tale anticamente molto diffuso. A prescindere dal fatto che in 
tutti questi rasi si tratta evidentemente di fenomeni secondari, 
di trasposizione o di estensione di idee teistiche già esistenti a 
uomini morti o viventi, questa ipotesi si dimostra ugualmente 
affatto insostenibile di fronte a quel complesso di fatti che la 
storia del totemismo e quella del precedente stadio primitivo 
ci hanno rivelato. Presso il primitivo vero e proprio non esiste 
nessuna traccia di una venerazione degli antenati. Ciò è prova- 
to chiaramente dal modo con cui il primitivo tratta ì cadaveri, i 
quali vengono abbandonati, quando è possibile, sul luogo 
dov’è avvenuta la morte, senza riti di sorta. Il totemismo mo- 
stra però che il culto degli antenati animali ha preceduto di 
molto quello degli antenati umani. Perciò anche la teoria del 
culto degli antenati come prima forma della religione appar- 
tiene in sostanza ad un’epoca in cui mancava completamente 
ogni conoscenza del totemismo e della sua posizione 
nell’evoluzione del mito, come pure della cultura dell’uomo 
primitivo. Nell’epoca di una psicologia della religione pura- 
mente costruttiva, quando non si persisteva nella supposizio- 
ne, fondata sulla tradizione biblica, di uno stadio originarlo di 
puro monoteismo, feticismo e culto degli antenati solevano 
contendersi il diritto di primogenitura nella serie delle idee re- 
ligiose, a meno che non si ritenessero gemelli, come avvenne 
effettivamente nelle teorie di H. Spencer e di Giulio Lippert, 
ove si considera il feticcio nella sua forma originaria come 
una effigie di un antenato oggetto di culto. 

Ben tosto con gli antenati animali del periodo totemistico 
si uniscono idee indeterminate e non di rado grottesche di an- 
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tenati umani. Nelle leggende Mura-Mura dell’ Australia meri- 
dionale noi incontriamo queste mescolanze in uno sviluppo 
che si può a malapena districare. Questi Mura-Mura sono es- 
seri fantastici di tempi remoti, che hanno lasciato alle presenti 
generazioni strumenti magici ed ammaestrati gli antenati nelle 
cerimonie magiche; ed hanno anche, secondo alcune leggende, 
creato gli animali totem o si sono essi stessi trasformati in to- 
tem. 

Qui si può già osservare un’oscillazione tra antenati umani 
ed ammali. Ma non vi si trova ancora nessuna elaborazione 
chiara dell’idea di un antenato umano. Noi l’incontriamo per 
la prima volta - e questo è sopratutto significativo per la sua 
evoluzione - là dove il totemismo stesso non è ancora comple- 
tamente scomparso, ma l'antenato totem vi ha perduto la sua 
importanza, e scompare conseguentemente l’antico totemismo 
di tribù. In seguito a ciò l’animale totem è diventato un protet- 
tore individuale, in cui l’animale antenato è sostituito comple- 
tamente dal dèmone che accompagna segretamente la vita 
dell’individuo. 

Questa tarda fase è già stata considerata nella evoluzione 
delle idee totemistiche. Con essa la natura esteriore dell’ ani- 
male totem ha subito un’importante trasformazione. Il totem 
di tribù è una specie di animale. L’ Australiano, il cui totem è, 
poniamo, il canguro, vede in ogni canguro che incontra, un a- 
nimale a lui sacro; egli non può ucciderlo, né sopratutto man- 
giare la sua carne. Nella sopraccennata ulteriore evoluzione 
del totemismo, che è nel contempo la sua involuzione, 
l’animale totem si individualizza. L’animale protettore, o co- 
me possiamo anche chiamarlo, data l’oscillazione del suo si- 
gnificato, l’animale del proprio destino, non è che un animale 
singolo. L'individuo non ha forse mai visto l’animale protetto- 
re della sua vita; egli crede nondimeno che esso gli sia sempre 
vicino. Perciò questo animale che Io accompagna nascosta- 
mente vien anche chiamato anima del cespuglio (Buschseele) 
o della macchia: essa è nascosta qua o là nei cespugli e nelle 
macchie come una specie di «doppio» animale. Ciò che acca- 
de all’uomo accade anche all’animale e viceversa. È quindi 
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una credenza molto diffusa che quando l’animale venga ucci- 
so anche l’uomo debba morire. Da questo complesso di idee 
noi comprendiamo come l’Indiano dell’ America settentrionale 
chiami l’animale non suo antenato, ma suo «fratello maggio- 
re». 

Nei domini dell’Africa del Sud, particolarmente presso i 
Bantù, dove l’anima del cespuglio è una credenza comune, e 
nell'America del Nord, dove il totem di tribù è divenuto un 
segno gentilizio, ma tanto più sopravvive nelle fiabe e nella 
leggenda un rapporto individuale tra l’uomo e l’animale, 
l’idea dell'antenato umano acquista sempre maggiore impor- 
tanza. Inoltre tutta quanta l’organizzazione totemistica può 
perdurare insieme ai nomi totemistici delle suddivisioni della 
tribù; come ciò si verifica presso i Bantù e nell’ America set- 
tentrionale, anche quando i veri e propri totem di tribù sono 
scomparsi o divenuti meri nomi, mentre l’animale stesso non 
possiede più un significato vivo che come animale protettore 
personale. Quando poi si faccia coincidere l’organizzazione 
totemistica della tribù coll’idea della successione delle gene- 
razioni, subentra allora per intrinseca necessità all’antenato a- 
nimale quello umano. Una immagine viva di questo momento 
evolutivo ce l’offrono quelle «colonne totemistiche» degli 
Americani del Nord-Ovest, delle quali si è già discusso e che 
presentano sopra una serie di crani degli antenati, sovrapposti 
gli uni agli altri, la testa del totem divenuto contrassegno gen- 
tilizio. Un simile monumento parla chiaro: questi sono gli an- 
tenati che io venero e che, fin dove giunge la memoria, hanno 
visto nell’animale che sta a loro coronamento il simbolo 
dell’unità della loro tribù. Tuttavia a prescindere da questo ri- 
cordo che la colonna totemistica fissa direttamente, essa ac- 
cenna, molto probabilmente, senza che gli artefici di un tale 
monumento l’abbiano mai voluto, a qualche cosa ancora che è 
scomparso dalla memoria delle generazioni viventi: a questi 
antenati umani è preceduto, secondo le credenze del passato, 
un antenato animale, al quale fu dedicata la venerazione che 
ora si rivolge agli antenati umani. Così l’antenato animale non 
è soltanto anteriore cronologicamente a quello umano, ma ha 
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fatto nascere quest’ultimo per una necessità immanente a que- 
sta evoluzione. Ora questo trapasso dall’antenato animale a 
quello umano è intrecciato alle trasformazioni della organiz- 
zazione della tribù. Specialmente là dove sorge un forte potere 
individuale, dove un individuo cospicuo acquista nella tribù o 
nel clan una posizione dominante, che si eredita poi facilmen- 
te nella sua stirpe, si forma un culto dedicato a lui ed alla sua 
memoria dopo la morte. In quanto la memoria di questo capo 
sopravvive a quella di un uomo comune, si vien a riconoscere 
alla sua persona una sopravvivenza dopo la morte, anche dove 
non si è ancora formata la credenza nell'immortalità. Perciò, 
secondo una credenza diffusa specialmente presso le popola- 
zioni negre, l’uomo comune scompare con la morte, ma il ca- 
po, o lo stregone temuto, sopravvivono almeno altrettanto 
quanto dura il ricordo di loro. Il culto dei capi viventi trova 
inoltre in molti territori africani ed oceanici la sua espressione 
caratteristica non soltanto nelle abbondanti dimostrazioni di 
soggezione, ma anche in ciò che il suo nome stesso vale come 
tabù. Nessuno può pronunciarlo; e se qualcuno porta lo stesso 
nome deve deporlo quando il capo assume il suo potere. 
Nell’influsso che acquista la trasformazione dell’orga- 
nizzazione totemistica della tribù, determinata dal potere indi- 
viduale che si invigorisce, il culto del vivente precede quello 
del morto e più ancora quello degli antenati defunti da lungo 
tempo. In confronto del vivente, il morto non ha per l’uomo 
primitivo che un valore minimo e presto scomparso collo sva- 
nire del ricordo. Alcuni capi, le cui gesta si sono lungamente 
tramandate alla memoria, possono aver preparato il trapasso 
alla tradizione storica esordiente; ma per molto tempo ancora 
il presente, anche nelle credenze e nel culto, impone e fa pre- 
valere i suoi diritti. Finché l’uomo stesso non vive che il pre- 
sente e non pensa che poco al futuro e punto al passato, anche 
i suoi dei - fin dove noi possiamo applicare questo nome alle 
potenze soprasensibili che informano la sua vita - sono dei del 
presente. L'animale totem, è vero, è bensì anche antenato a- 
nimale; ma oggetto del culto e della credenza alla sua potenza 
protettrice e nociva è soltanto l’animale totem presente, accan- 
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to al quale l’idea di antenato svanisce in un’immagine inde- 
terminata e non assume lineamenti più stabili che come e- 
spressione del sentimento della stirpe che unisce gli uni agli 
altri i membri della comunità. 

Coi riti che si riferiscono alla sepoltura dei morti un nuo- 
vo importante motivo s’inserisce in quest’evoluzione. In que- 
sta circostanza, il defunto a cui si dedicano queste feste vive 
ancora nell’immediato ricordo. La commemorazione che gli si 
consacra richiama contemporaneamente alla memoria le gene- 
razioni passate e ciò può far sì che il loro aspetto si fonda in 
un’impressione indeterminata analoga a quella che la colonna 
totemistica americana rappresenta in forma sensibile, colla sua 
serie di antenati privi di caratteristiche personali. Il rito per i 
morti recenti si allarga dunque, come noi possiamo osservare 
in circostanze diversissime, in un rito funebre generale con- 
cernente anche le generazioni del passato. In pari tempo si al- 
larga la cerchia delle persone che si commemorano. Non sono 
più soltanto i capi, a cui si consacra dopo la morte un tale cul- 
to, ma tutti i membri della tribù. Quando la più vasta comunità 
della tribù si allenta e si dissolve, sarà prima il gruppo e poi la 
famiglia che renderà omaggio al morto all’atto della sepoltura 
o alla memoria dei suoi antenati in determinati giorni consa- 
crati a questo culto. Questo è il processo da cui sono sorti tan- 
to le feste degli antenati dei Cinesi e Giapponesi, quanto il 
culto dei «dii manes» romani; di qui son sorti negli inizi di 
ogni religione almeno gli elementi del culto degli antenati, il 
quale non ha raggiunto ovunque quell’importanza cosi esclu- 
siva come presso quei popoli civili dell’Oriente. 

Qualunque possa essere questo esordio manistico dell’e- 
voluzione religiosa, l’inizio di un vero e proprio culto degli 
antenati è stretta-mente connesso a quella generalizzazione 
che esso subisce col suo trapasso in un culto della casa e della 
famiglia. Come in questo culto l’antenato umano ha sostituito 
l’antenato animale, così l’ingresso della famiglia al centro 
dell’ordinamento sociale contrassegna estrinsecamente il dis- 
solvimento della civiltà totemistica e l’alba di un nuovo perio- 
do, che noi chiamiamo l’età degli eroi e degli dei dalla forma 
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predominante delle sue creazioni mitologiche e religiose. La 
stessa venerazione degli antenati sta nella zona di transizione 
tra queste due epoche. Per la sua origine essa appartiene alla 
civiltà totemistica, ma nella sua ulteriore evoluzione è uno dei 
più notevoli sintomi del dissolvimento di questa civiltà, nei 
quali si prepara il nuovo periodo in cui il culto degli antenati 
si protrae ancora molto avanti. Ma il manismo, precisamente 
come il feticismo che gli è coevo, nel complesso dell’evolu- 
zione umana, non è che un fattore fra gli altri del pensiero mi- 
tologico. In alcuni casi, come in quelle civiltà dell’ Asia orien- 
tale, esso può svilupparsi a tal punto da diventare il contenuto 
precipuo del culto religioso. Ma neanche allora esso può eli- 
minare del tutto gli altri fattori, e ancor meno si può pensare 
ad una derivazione dal culto degli antenati di questi fonda- 
menti dell’evoluzione religiosa risalenti a motivi essenzial- 
mente diversi. Caratteristico per 1 rapporti del totemismo col 
manismo, che ha nel primo le sue radici e se ne stacca poi in 
una diversa direzione, è che entrambi percorrono, in un certo 
senso, vie opposte. L’oggetto del totemismo originario di tribù 
è, come già vedemmo, l’universale, la specie animale; l’ultima 
forma dell’idea totemistica, l’animale protettore, è un animale 
individuale. Il manismo comincia invece colla venerazione di 
benefattori umani e dei membri eminenti della tribù; ma fini- 
sce con una venerazione degli antenati in cui il singolo antena- 
to trapassa nel tipo universale dell’antenato, mentre la fami- 
glia non vede in esso che una immagine della propria apparte- 
nenza comune e un oggetto della pietà verso le generazioni 
passate. In questa impersonalità degli oggetti del culto degli 
antenati si rivela in pari tempo una incompiutezza 
dell’evoluzione religiosa, per cui anche al mamsmo aderisco- 
no ancora tracce del periodo totemistico al quale appartiene la 
sua origine. Questi limiti sono varcati soltanto col sorgere del- 
le idee degli dei, che hanno fra gli altri caratteri essenziali ap- 
punto quello di essere delle personalità, ognuna delle quali ha 
un suo carattere individuale più o meno marcato. Esse rivela- 
no anche chiaramente che lo stesso culto degli antenati può 
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essere tutt'al più un fattore del loro sorgere, in relativo regres- 
SO. 


14-I culti totemistici 

Nello stadio primitivo dell’evoluzione umana esaminato 
nel precedente capitolo non si poteva affatto parlare di un vero 
e proprio culto. Qualche debole accenno o qualche germe di 
azioni rituali si potevano trovare in usanze magiche individua- 
li, specialmente in quelle dirette ad allontanare i dèmoni della 
malattia e nelle danze cerimoniali che dovevano assicurare il 
buon esito delle imprese comuni, come la già citata danza dei 
Wedda intorno ad una freccia, che mirava probabilmente a far 
conseguire una buona caccia; così almeno fa presumere 
l’imitazione degli animali che appare in queste danze. 

In contrasto con queste usanze magiche rivolte a questi 
pochi scopi e, sopratutto, individuali, nel periodo totemistico 
si sviluppa una grande ricchezza di culti. Come l’organizza- 
zione totemistica della tribù è un fenomeno imponente se la si 
paragona allo stadio primitivo dell’orda, così non appena noi 
entriamo nel periodo totemistico ci meraviglia il rigoglioso 
sviluppo dei culti. Essi accompagnano i più importanti avve- 
nimenti della vita umana e si estendono dall’uomo allo am- 
biente naturale, in quanto è in relazione coll’uomo, alla fortu- 
na e alla sfortuna toccate all’individuo o alla comunità della 
tribù. Noi possiamo ora, in generale, dividere questi culti in 
due grandi classi, che s’intrecciano, è naturale, e si confondo- 
no spesso poiché essi hanno appunto la loro sorgente negli 
stessi sentimenti della speranza, del desiderio, della paura, ma 
che sono tuttavia da distinguersi nettamente secondo l’oggetto 
prossimo che si suol raggiungere coll’incantesimo del culto. 
L’una di queste classi comprende quei culti che si riferiscono 
alle vicende più importanti della vita umana; l’altra compren- 
de invece quelli che sono rivolti ai processi della natura ester- 
na più importanti nei riguardi dell’uomo. 

La vita umana presenta già nel suo inizio come nella sua 
fine, nella nascita e nella morte, dei punti di partenza per degli 
atti di culto. Altre occasioni si presentano nelle vicende im- 
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portanti della vita tra questi due estremi, particolarmente 
all’entrare del giovane nella pubertà. Le cerimonie analoghe 
riferentesi alle donne sono invece in notevole regresso o man- 
cano del tutto. Tra questi eventi importanti la nascita ha una 
posizione quasi del tutto a sé. Nessuna cerimonia, nessun culto 
vi è connesso. Non di rado domina però l’idea che il bambino 
non diventi capace di vivere che quando i genitori gi abbiano 
dato, per così dire, una seconda volta la vita con un atto e- 
spresso della loro volontà. Presso alcune tribù polinesiche 1 
genitori sono liberi di votare il neonato alla morte. Soltanto 
dopo aver vissuto qualche ora egli acquista il diritto alla esi- 
stenza e i genitori hanno il dovere di assumere il suo alleva- 
mento. Idee analoghe agiscono ancora in antiche usanze dei 
popoli civili, anche se non sono degenerate, come presso i sel- 
vaggi, nell’uso barbaro dell’infanticidio. Presso i Germani, i 
Romani, ì Greci, nei primi tempi, la vita del neonato non era 
ritenuta sicura che quando il padre con un atto simbolico 
l’aveva riconosciuto sollevandolo da terra. L'atto precedente 
di deporre il bambino al suolo aveva invece assunto il signifi- 
cato simbolico che il neonato, come ogni altro vivente, deve la 
sua esistenza sopratutto alla madre terra. Con questo atto di 
espresso riconoscimento del figlio va parimenti connessa 
l’ubbidienza che il figlio deve ai genitori fino ad un’età avan- 
zata. 

Quanto più l’ingresso nella vita è povero di riti che 
l’accompagnano, tanto più la morte è circondata da una ricca 
varietà di cerimonie. L'origine del culto dei morti cade però 
totalmente nel periodo totemistico. Se se ne trovano degli ac- 
cenni prima di questo periodo non è da escludere il sospetto 
che vi siano stati influssi di popolazioni limitrofe. Ora 1 riti 
funebri totemistici sono strettamente connessi a quei sistemi di 
sepoltura descritti più addietro. Essi si sviluppano particolar- 
mente dal momento in cui le manifestazioni di paura per il 
dèmone del morto e l’impulso a fuggire cominciano a venir 
meno lasciando perciò di più in più il posto all’istinto di pietà 
e alle cure per la vita futura del morto, vita che si immagina 
come una continuazione di quella presente. I membri del clan 
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accompagnano solennemente il cadavere alla sua deposizione; 
le lamentazioni funebri assumono determinate forme cerimo- 
niali e si diffonde l’usanza di istituire a tal uopo una speciale 
classe di lamentatrici, nei lamenti delle quali sembrano ancor 
sempre mescolarsi il sentimento della paura e quello della me- 
stizia. 

L’elemento principale delle cerimonie della sepoltura è il 
sacrificio funebre. Esso consiste nel deporre col morto nella 
tomba non soltanto i suoi oggetti di uso comune, come, per un 
uomo, le proprie armi, ma anche animali immolati. Dove le 
idee del potere individuale di un capo acquistano particolare 
vigore, come presso le popolazioni Sudanesi e Bantù, al capo 
morto si fanno seguire nella tomba anche schiavi e donne. E- 
videntemente questi sacrifici funebri sono dedicati al morto 
stesso. Essi devono servirgli nella sua vita ulteriore e devono 
poi anche trattenerlo dal ritornare come dèmone. Per un rispet- 
to come per l’altro queste usanze sono manifestamente con- 
nesse con la grande forza che le idee sulla psiche hanno acqui- 
stato. Poiché esse cominciano appunto a svilupparsi quando 
comincia ad affermarsi la credenza in una sopravvivenza e 
migrazione dell’anima dopo la morte. Queste offerte sono 
considerate in parte come mezzi materiali necessari all’anima 
del morto per la sua vita ulteriore; in parte come mezzi magici 
che mirano ad assicurare la sopravvivenza del morto. Qui si 
affacciano quindi già le idee sull’aldilà, senza che esse rag- 
giungano però maggior sviluppo. 

Il sacrificio funebre subisce in seguito ulteriori trasforma- 
zioni parallelamente alle quali vengono mutandosi anche 1 riti 
che l’accompagnano. Il sacrificio di alimenti e di oggetti che 
vengono deposti col morto per il suo proprio uso e il sacrificio 
cruento che lo deve inoltre dotare di una forza magica, non 
appena cominciano a formarsi le prime idee teistiche, non so- 
no più offerti soltanto al morto ma anche e sopratutto a quegli 
esseri superiori di cui si implora nel tempo stesso la protezio- 
ne. Quando tale motivo diviene predominante, gli animali 
immolati non vengono più deposti col morto nella tomba, ma 
se ne sparge il sangue sulla sepoltura e una parte di essi sol- 
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tanto vien sepolta come parte del morto; il resto vien consu- 
mato dai dolenti. Qui cominciano a manifestarsi quei senti- 
menti che, continuando questi riti funebri nel loro sviluppo, 
vengono a sboccare nel culto degli antenati. Col morto stesso 
e con tutti i partecipi al rito funebre, anche gli dei, sotto la pro- 
tezione dei quali il morto si pone, hanno la loro parte; e così 
quel viatico dato ai morti trapassa in un vero e proprio sacrifi- 
cio. Il viatico non era destinato che al morto: esso doveva in 
primo luogo trattenerlo nella tomba e poi servirgli nella sua 
vita ulteriore. Al vero e proprio sacrificio tre sono invece i 
partecipanti: il morto, la divinità, i superstiti. Il morto acquista 
nuova vita dalla carne e dal sangue delle vittime immolate, il 
sacrificio esercita sugli dei un influsso magico che li propizia 
al defunto e coloro che compiono il sacrificio partecipano di 
questo favore divino in quanto essi entrano in tal modo in 
commercio magico col morto e colla divinità che lo protegge. 
Sono, questi, sviluppi che oltrepassano in parte il periodo to- 
temistico; ma i loro inizi sono già tutti di questo periodo. Nel 
sacrificio funebre di questo stadio, l’influsso magico sulla di- 
vinità, che come vedremo, costituisce più tardi il contenuto 
principale dell’idea di sacrificio, rimane ancora vaga nello 
sfondo. Invece il carattere magico che contraddistingue l’atto 
del sacrificio giunto al suo pieno sviluppo è già manifesto. 
Nella evoluzione di questa idea questa prima forma di sacrifi- 
cio sta fra due applicazioni, in cui il concetto di dono si inne- 
sta nell’evoluzione del concetto di sacrificio. 

Il dono fatto in origine al morto, il viatico, si muta in un 
incantesimo a vantaggio del morto e dei congiunti superstiti. 
Quando poi la divinità viene a poco a poco assunta come terzo 
e dominante elemento in questa associazione magica, l’idea 
del dono comincia allora nuovamente a respingere in seconda 
linea l’idea magica. Ma questo dono è ora diventato un dono 
alla divinità. Con ciò è raggiunto il punto finale dell’evolu- 
zione al quale si rifà l’usuale interpretazione razionalistica del 
sacrificio. Originariamente esso non ha però questa significa- 
zione. È una pura azione magica come lo prova anche la circo- 
stanza che il sacrificio funebre appare già in uno stadio in cui 
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si pensa certamente ai dèmoni, ma non ancora agli dei. 
Un'altra testimonianza a questo proposito sta in parte anche 
nella natura del dono sacrificale che si depone col morto nella 
tomba, specialmente nelle regioni ove regna il culto degli an- 
tenati, come, per esempio, nella sfera della civiltà dell’estremo 
Oriente. In queste regioni non si depongono quegli oggetti 
stessi di cui si desidera che il morto sia munito nella vita futu- 
ra, ma delle immagini del morto riprodotte in piccolo su papi- 
ro. Essi non sono simboli come usualmente si ritiene - o alme- 
no tali sono soltanto più tardi per un ritorno riflesso del pen- 
siero - bensì una personificazione dei desideri che devono agi- 
re, secondo quelle primitive credenze, come mezzi magici. 
Anche in ciò agiscono idee animistiche che stanno a fonda- 
mento di questa credenza. Come la psiche del morto 
s’incarnerà nuovamente in una nuova vita, così anche le anime 
immanenti in quegli oggetti, grazie al potere magico della loro 
figura devono passare nel vero oggetto di cui sono copia. An- 
che qui dunque il sacrificio funebre raggiunge già il culto de- 
gli dei e, a proposito di esso, noi ci occuperemo nel prossimo 
capitolo dell’idea di sacrificio nel complesso della sua evolu- 
zione. 

Una seconda forma importante di culto della civiltà tote- 
mistica, connessa con un evento significativo della vita di 
questo periodo, consiste nelle feste per la pubertà dei giovani, 
nella cosiddetta consacrazione virile. L'ingresso del giovane 
nella società degli adulti, cioè fra i cacciatori e i guerrieri, in 
un periodo in cui la guerra fra le tribù va intensificandosi, è 
l’atto più importante della vita. Delle tracce di tali feste, il pe- 
riodo totemistico le ha perciò già ereditate dal periodo primiti- 
vo precedente: ma soltanto nel periodo totemistico esse assu- 
mono la forma di grandi feste di culto. Di questa specie sono 
quelle che in Australia ricorrono presso tutte le tribù in una 
forma sostanzialmente identica. Esse hanno il carattere di 
grandi feste di tutto il popolo in quanto si associano non di ra- 
do anche i clan delle tribù amiche, e sono celebrate con danze 
e canti e sopratutto con cerimonie al centro delle quali stanno 1 
giovani che entrano nell’età virile. Durante un lungo periodo 
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essi sono stati preparati alle feste dagli anziani. Essi hanno 
prima dovuto per intere settimane assoggettarsi ad una rigoro- 
sa ascesi; nel contempo sono stati esercitati nelle armi e am- 
maestrati in determinate cose che l’adolescenza non può anco- 
ra sapere. La vera e propria festa, che ha sempre luogo di not- 
te, è connessa con cerimonie che possono essere assai doloro- 
se per il neofita. I giovani devono avvicinarsi quanto più è 
possibile al fuoco acceso in mezzo al luogo delle feste. Alcuni 
uomini adulti eseguiscono poi delle danze a cui le donne non 
possono partecipare. Un motivo principale di queste danze è 
l’imitazione dell’animale totem, il che dà anche luogo a epi- 
sodi scherzosi, durante i quali si cura rigorosamente che i gio- 
vani rimangano seri. Devono anche provare la loro fermezza 
saltando senza paura attraverso il fuoco. In molte di queste re- 
gioni si incontra inoltre una cerimonia assai caratteristica, la 
cui significazione è dubbia: quella dell’estrazione di denti. Per 
Io più vien eseguita dallo stregone o dal prete, come si suole 
più propriamente chiamarlo in questa funzione, il quale preme 
col filare di denti della sua mascella inferiore contro un dente 
incisivo della mascella superiore del neofita, di guisa che il 
dente si smuove e può essere poi facilmente estratto con un 
martelletto di pietra. È questa la forma primitiva di quelle mu- 
tilazioni nei denti che noi troviamo presso molte popolazioni 
selvaggio come mezzo di adornamento. Ma è chiaro che lo 
scopo originario di queste mutilazioni non è quello 
dell’adornamento. Non si vede però quali altri scopi, nel cam- 
po del culto. si possano attribuire a quest’usanza. Qualche in- 
dizio ce lo può fornire il fatto che in molte regioni alle ragazze 
prima del loro matrimonio, vien tolto un dente incisivo e la 
credenza, probabilmente in relazione collo stesso fatto, che lo 
scambio dell’alito, cioè dell’anima-alito, possa influire 
sull’atto della generazione. Si può ben supporre che in queste 
idee stia il fondamento l’origine del bacio. Almeno, come cer- 
cò di dimostrare il Preuss, si trovano rappresentate nelle anti- 
che figurazioni messicane due divinità che sembrano concepi- 
te nell’atto del bacio: dalla bocca dell’uno alla bocca dell’altro 
si stende come un fumo tinto di rosso. Ciò è probabilmente nel 


243 


contempo una reminiscenza dell’anima-sangue. È anche pro- 
babile che in molti luoghi, specialmente nelle regioni melane- 
siche, a questo scambio dell’anima mediante il bacio corri- 
sponde lo scambio dell’alito attraverso il naso o il saluto col 
naso, che si potrebbe anche propriamente chiamare il bacio 
nasale. Questo scambio attraverso il naso potrebbe essere mo- 
tivato in quei paesi, dal fatto che presso queste tribù la bocca è 
impedita nel bacio da anelli e legni di varia forma e altre de- 
formazioni usate originariamente come mezzi magici. Una tale 
relazione tra bocca e naso e di entrambi con la psiche riecheg- 
gia ancora nel racconto biblico della creazione, secondo il 
quale Dio chiama Adamo in vita insufflandogli l’anima per il 
naso. L’uomo esala la sua anima dalla bocca ma l’ha ricevuta 
dal naso. 

Se le feste della consacrazione virile sono state un tempo 
connesse con atti e culti magici, come noi possiamo arguire da 
siffatta cerimonia, il significato di questa magia è però andato 
generalmente perduto per gli indigeni. Perciò le cerimonie 
dell’estrazione di un dente sono da essi considerate unicamen- 
te come un mezzo per provare la fermezza del giovane. Il che 
può essere stato per tempo un motivo secondano, che rimase il 
solo quando il significato magico andò perduto. Considerati in 
Sé stessi questi presunti mezzi per provare un giovane sono 
troppo singolari perché il semplice scopo di suscitare la paura 
o il dolore possa spiegare il loro sorgere. Così noi potremo a- 
scrivere anche alla prova del fuoco, che occupa il punto cen- 
trale di queste forme di culto, il significato originario di una 
purificazione magica, fondandoci per tale ipotesi sull’uso mol- 
to diffuso del fuoco come mezzo lustrale. 

La seconda classe delle feste cerimoniali e dei culti si ri- 
connette, come già abbiamo accennato più addietro, a certi fe- 
nomeni naturali esterni che esercitano un’importanza decisiva 
per la vita dell’uomo. Ma i fenomeni naturali che richiedono 
un culto, perché sono gli oggetti principali del desiderio o del- 
la paura, sono quelli congiunti col bisogno della nutrizione, 
colla crescenza e diffusione dei vegetali, con la propagazione 
degli animali e specialmente della selvaggina. Per questa ra- 
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gione noi troviamo culti della vegetazione fino dai primi tempi 
del periodo totemistico. È molto verosimile che essi derivino 
dapprincipio dal bisogno di una nutrizione vegetale. Nei tempi 
relativamente primitivi dev'essere raramente mancata la sel- 
vaggina, ma piuttosto quei nutrimenti vegetali che sono una 
necessaria integrazione di quelli animali. Questi mezzi vegeta- 
li soffrono spesso dell’inclemenza del tempo, di siccità, nelle 
regioni tropicali e subtropicali, o di sovrabbondanza di piogge 
nelle zone temperate. Per questa spiegazione testimonia anche 
il fatto che proprio nella patria del totemismo, in Australia, i 
culti della vegetazione derivano dalle regioni del Nord, nelle 
quali ebbero luogo in tempi remoti immigrazioni melanesiche, 
mentre sono relativamente poco diffuse verso il Sud. Sono 
quelle stesse regioni in cui troviamo, come già vedemmo, una 
grande quantità di totem vegetali che mancano invece nel Sud. 
I culti relativi si chiamano con espressione australiana ceri- 
monie intichiuma. Inoltre in esse hanno pure la loro parte ma- 
nipolazioni magiche coi Churinga, i feticci australiani. 

Il carattere di queste feste della vegetazione è uguale dap- 
pertutto: delle danze a cui partecipano anche le donne, contra- 
riamente a quanto si usa nelle consacrazioni virili e, come 
contenuto principale, alcune particolari azioni magiche che 
hanno per scopo l’incremento dei mezzi di nutrizione. In Au- 
stralia queste azioni consistono in parte in cerimonie nelle 
quali vengono sparsi degli animali finti. Noi diciamo natural- 
mente «finti» dal nostro punto di vista, poiché nella mente 
dell'Australiano questo materiale che si sparge ha il significato 
di veri e propri esseri viventi. Così preparano, per esempio, un 
mucchio di sabbia allo scopo di rappresentare una grossa lu- 
certola e coloro che partecipano alla festa disperdono poi 
nell’aria le singole parti della medesima. Questi germi così 
sparsi dell’animale devono cagionare un incremento degli a- 
nimali del totem-lucertola. Perciò queste feste della vegeta- 
zione sono nel contempo feste del totem ed hanno un signifi- 
cato secondario di culto dedicato al totem. Se la festa è dedi- 
cata ad un totem-pesce, le cerimonie relative comportano 
qualche maggiore complicazione. Un membro del clan, cui si 
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sono perforate le braccia o altre parti con schegge ossee, scen- 
de nell’acqua e vi lascia scorrere il sangue che ne esce. Da 
questo sangue devono sorgere 1 germi totemistici per i pesci. 

I culti per i totem vegetali sono di forma più semplice. In 
questo caso si disperdono al vento le piante stesse o ì loro se- 
mi, che servono direttamente come mezzi di nutrizione. In 
Australia è particolarmente diffuso il totem del seme di gra- 
minacee. I semi di queste erbe, raccolti in grande quantità, co- 
stituiscono una parte importante della nutrizione vegetale. Di- 
spersi nell'aria essi devono cagionare una più florida vegeta- 
zione delle suddette erbe. In queste cerimonie magiche l’atto 
del seminare ci appare cosi già perfetto, almeno nella sua for- 
ma esteriore. Non si tratta però ancora di una semina reale, 
come si eseguirà più tardi nell’agricoltura; il significato di 
questo atto è meramente magico. Una lavorazione della terra, 
come la seminagione la presuppone, non esiste ancora in que- 
sto periodo in cui si raccolgono semplicemente i semi e 1 frutti 
cresciuti spontaneamente; ma il culto magico anticipa l’azione 
che sarà più tardi una delle più importanti dell’agricoltura; e 
può ben darsi d’altra parte che queste cerimonie magiche in 
cui il motivo dello spargimento dei semi come condizione per 
l'incremento delle piante ricorre comunemente, abbiano aper- 
to la via alla evoluzione della agricoltura. Inoltre, questa ceri- 
monia è con tutta probabilità derivata dal totem vegetale, al 
quale l’idea della riproduzione per seminagione è, si può dire, 
inerente; soltanto per un’associazione estrinseca quest'idea 
dev’esser stata riferita anche ai totem animali. Con tale suppo- 
sizione concorda il fatto che le feste Intichiuma sono princi- 
palmente diffuse nei domini dei totem vegetali. 

Sopra queste feste della vegetazione, che precorrono il 
sorgere dell’agricoltura si elevano finalmente per la regolarità 
della loro celebrazione fissata in determinate stagioni e per la 
maggior ricchezza di forme comprendenti talvolta anche altri 
scopi svariati, i veri e propri culti agricoli, che si connettono 
con la lavorazione del suolo per opera propria dell’uomo. Ti- 
piche a questo proposito sono le feste della vegetazione degli 
indigeni dell'America centrale. 
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Esse ritraggono la loro particolare impronta dal fatto che 
esse hanno assimilato elementi di mitologia celeste e costitui- 
scono così un’importante stadio di transizione tra i culti de- 
moniaci totemistici e il culto degli dei. Ora non è più soltanto 
un rapporto magico che si pone tra i semi dei cereali e il loro 
germogliare, ma l’agricoltura insegna all’ Americano quale ef- 
fetto abbia il seminare sulle vegetazione delle piante. 

Ma anche in questo caso soltanto il lavoro collettivo ha 
fatto sorgere un culto. All’agricoltura esercitata originaria- 
mente intorno alla capanna dal singolo individuo va così poco 
connesso un culto come alla costruzione della capanna o di un 
cesto o a qualunque altro lavoro per la vita quotidiana. Gli ini- 
zi di una simile lavorazione individuale del suolo si trovano 
spesso dove non si è ancora sviluppata un’agricoltura regola- 
re: così nelle regioni melanesiche, nelle popolazioni delle 
«Prairies» dell’ America settentrionale e in altri luoghi. 

A prescindere dalle idee più evolute sul processo della 
germinazione e della crescenza, in questi primordi dell’agri- 
coltura, appartenenti ancora completamente alla sfera 
dell’economia domestica individuale, è già contenuto un im- 
portante momento che determinerà ogni ulteriore evoluzione 
come motivo fondamentale costante: la cura dell’avvenire. 
Per quanto primitiva possa essere quell’agricoltura esercitata 
intorno alla capanna dal singolo individuo non è tuttavia rivol- 
ta come l’attività del raccoglitore, all'immediato presente, sib- 
bene al soddisfacimento di un bisogno futuro. Anche ciò è già 
preparato in uno stadio primitivo. Quelle cerimonie che nelle 
feste Intichiuma hanno per scopo l’incremento del totem in 
modo magico, mediante lo spargimento dello stesso, sono 
anch’esse già ripiene della cura per l’avvenire; e d’altra parte 
questi scopi della attività umana rivolti al futuro relativamente 
lontano sono stati dapprima quasi sempre degli scopi magici. 

Ma perché un culto possa sorgere, a questo momento 
dell’azione premeditata, che prepara la raccolta dei frutti gra- 
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zie alla vera e propria lavorazione del suolo, se ne deve ag- 
giungere un altro: i/ lavoro collettivo. Come l’ingresso nell’età 
virile non conduce alla celebrazione della consacrazione virile 
che in quanto esso vien innalzato al l’importanza di un avve- 
nimento sociale per la tribù, così lo sviluppo dei culti agricoli 
dipende precisamente da ciò che i membri della tribù o gli abi- 
tanti di una data regione si associano per un lavoro collettivo. 
E come la consacrazione virile è diventata prestissimo un av- 
venimento collettivo grazie alla convivenza dei coetanei ed al 
bisogno di educazione guerresca creato dalla guerra fra le tri- 
bù, così lo stesso è accaduto in uno stadio posteriore per la la- 
vorazione del suolo, sebbene per motivi essenzialmente diver- 
si. Sta qui in prima linea il momento obbiettivo dell’identità 
delle condizioni naturali che rende necessaria la scelta dello 
stesso tempo, dapprima per la seminagione, e poi anche per il 
raccolto. Questo motivo ha scarsa influenza finché è scarsa la 
popolazione e il possedimento del singolo individuo è separa- 
to da quelli altrui da grandi tratti di terreno incolto. Ma quanto 
più gli abitanti di una regione abitano vicini tanto più il lavoro 
si avvia a diventare collettivo. Ove poi una tribù migrante oc- 
cupi un territorio del tutto nuovo interviene inoltre un altro 
motivo decisivo: il possesso della terra, che è di regola collet- 
tivo. Anche lo spazio sul quale si svolge il lavoro dei campi è 
perciò lo stesso per i singoli abitanti di quella regione. A que- 
sto momento obbiettivo si associa di più in più un momento 
soggettivo. Nel lavoro collettivo il singolo individuo cordina 
le sue azioni allo stesso scopo e le adatta anche estrinsecamen- 
te nel ritmo del tempo e nei movimenti espressivi concomitan- 
ti al tutto. D'altra parte, in quanto l’attività del seminare e la 
conseguente vegetazione delle messi conservano quel carattere 
magico che esse avevano già acquistato in un tempo anteriore 
all’agricoltura vera e propria, il lavoro stesso diventa un atto 
di culto. Come la consacrazione virile non consiste meramente 
in una proclamazione della virilità raggiunta, ma è un culto 
che deve conferire in modo magico al giovane pubere forza vi- 
rile e fermezza, così il lavoro dei campi diventa un atto di cul- 
to, il quale per una potenza magica, che gli è propria, cagiona 
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il crescere delle messi. Sono due momenti di fondamentale 
importanza, specialmente per i primordi dell’agricoltura, e che 
improntano anche la sua ulteriore evoluzione. In primo luogo, 
quella comunanza del lavoro dalla quale traggono origine i 
culti agresti, è connessa interamente allo stadio iniziale 
dell’agricoltura, cioè alla coltura alla marra. Soltanto il lavo- 
ro alla marra pone gli abitanti di una regione in così stretta as- 
sociazione che essi possono facilmente giungere ad un culto 
comune. 

L’aratro tirato dagli animali separa nuovamente gli indivi- 
dui gli uni dagli altri, non soltanto perché l’aratro esige un 
campo più vasto, ma anche perché l’attività dell’aratore si li- 
mita al dirigere i suoi animali e strumenti e non è più rivolta 
direttamente alla lavorazione del suolo come nella coltura alla 
marra, in cui il più energico impiego delle proprie forze susci- 
ta più forti emozioni. L’aratro induce alla meditazione e alla 
fantasticheria, la marra suscita la passione. Soltanto, quindi, la 
cultura alla marra, nello stadio in cui è lavoro collettivo su di 
un campo collettivo, accomuna 1 sessi. Nel periodo iniziale, a 
questa coltura limitata alle adiacenze della capanna, attende 
generalmente la donna sola, la quale altro non fa se non conti- 
nuare quella attività di raccoglitrice che le incombeva già ne- 
gli stadi anteriori dell’economia. Nella coltura alla marra eser- 
citata in modo più intensivo il lavoro si suddivide: l’uomo 
fende e smuove la terra colla marra, la donna lo segue e sparge 
i semi tra le zolle. L’aratro infine fa dell’agricoltura un lavoro 
esclusivamente maschile: per solcare e smuovere la terra oc- 
corre ora lo strumento e all’uomo, liberato da questo lavoro, 
spetta il compito della semina. 

Questa doppia comunanza del lavoro tra i compartecipi ad 
uno stesso possesso del suolo e tra i due sessi, è il fondamento 
della peculiarità dei culti agresti che essi conservano poi lun- 
gamente oltre questo periodo della loro nascita. Da un lato il 
lavoro acquista sul campo stesso il carattere di un atto di culto 
e dall’altro si riannodano ad esso atti e riti ulteriori. Vien pri- 
ma la danza, per cui si uniscono uomini e donne e che unifica 
il lavoro e l’atto di culto, in quanto la fecondazione e la cre- 
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scenza delle piante vengono concepite come processi simili al- 
la generazione dell’uomo. Abbandonandosi a danze estatico- 
orgiastiche 1 compagni di culto pensano di influire magica- 
mente sulla germinazione e sulla crescenza dei semi. In questo 
germinare e crescere dei semi si crede infatti di scorgere 
l’azione dei dèmoni operanti sulla terra, 1 quali come coloro 
che lavorando e danzando si infervorano reciprocamente nella 
loro attività, vengono incitati dal culto orgiastico ad una più 
intensa azione. Così, in questa estasi del culto, l’uomo si im- 
medesima con la natura esteriore. La sua propria attività e 
quella esteriore della natura diventano per lui uno stesso ma- 
gico agire. Ma a questi dèmoni delle forze creatrici della terra 
si associano poi anche i dèmoni celesti, che dalle nubi manda- 
no sulla terra le piogge fecondatrici. Sopratutto nelle regioni 
in cui, come nei territori del Nuovo Messico e dell’ Arizona, la 
vicenda delle piogge e della siccità influisce grandemente sul- 
la fortuna del raccolto, queste feste della vegetazione assimi- 
lano quindi elementi di un culto celeste che essenzialmente 
appartengono ancora alla sfera dei culti demoniaci, ma lascia- 
no generalmente già intravvedere chiari indizi del trapasso nel 
culto degli dei. Caratteristici sono a questo proposito i culti 
degli Zuni e Hopi, che sono stati descritti accuratamente da 
vari studiosi americani. In quelle regioni tali feste si celebrano 
sotto la direzione di una schiera di «sacerdoti della pioggia» 
uniti ad altre associazioni di sacerdoti, denominate general- 
mente con nomi di animali o ad altre società segrete. Presso 
gli Hopi questa associazione per la pioggia, mentre le cerimo- 
nie per la vegetazione sono in corso si dirige nuda e coi visi 
coperti da maschere, che rappresentano le nuvole, verso il 
luogo delle feste, dopo aver attraversato il villaggio più vicino. 
Durante questa traversata le donne dalle finestre li innaffiano 
d’acqua: è una cerimonia magica che deve impetrare il benefi- 
cio della pioggia per i campi seminati. Noi sappiamo dalle ri- 
cerche di W. Mannhardts intorno ai culti agresti nuovi ed anti- 
chi che dei rudimenti di simili concezioni si sono conservati 
anche in moderne costumanze europee riguardanti la semina- 
gione e il raccolto. Da Mannhardts stesso ne sono state raccol- 
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te particolarmente nella Prussia orientale e nella Lituania. Co- 
là 1 garzoni che tornano dal raccolto, al loro ingresso nelle ca- 
se vengono spruzzati con acqua dalle ragazze rincasate prima 
di loro. È una costumanza mutatasi in scherzo, ma essa ri- 
chiama tuttavia ancora vivacemente quelle cerimonie magiche 
degli antichi culti della vegetazione già intese seriamente. Ac- 
canto a questa conversione del serio nello scherzoso, di cui 
possiamo già riscontrare indizi nelle feste dei popoli di cultura 
primitiva vi è ancora, tra i più antichi culti della vegetazione e 
le loro più tarde ripetizioni, un’altra rilevante differenza. I 
primi sono di massima connessi alla seminagione, gli altri al 
raccolto. Qui si rispecchia di nuovo la distinzione tra coltura 
alla marra e coltura all’aratro. La coltura alla marra riunisce, 
quella dell’aratro disperde ì conterranei all’atto della semina- 
gione e fa di quest’ultima una occupazione esclusivamente 
maschile. Il raccolto rimane invece, per molto tempo ancora, 
un lavoro a cui si dedicano collettivamente i singoli, uomini e 
donne insieme. Inoltre quando la credenza magica che circon- 
da la seminagione è a poco a poco scomparsa, subentra al suo 
posto la gioia del raccolto messo al sicuro, il che favorisce 
questo spostamento della festa principale dal principio alla fi- 
ne. Ora in quanto terra e cielo devono cooperare per una semi- 
na propizia e per un raccolto fortunato, le feste della vegeta- 
zione tramezzano tra i culti demoniaci e quelli celesti. Ai pri- 
mi esse appartengono per la loro origine; 1 secondi si svilup- 
pano invece da queste feste parallelamente all’ampliarsi della 
concezione della natura. In questa evoluzione si innestano poi 
non di rado elementi del culto degli antenati. 

La nube che manda le piogge propizie vien pensata come 
dipendente da una volontà regolatrice della sua attività. Se- 
condo la fantasia dei Zuni e di altre tribù dei Pueblos, dietro le 
nubi devono essere nascosti gli antenati. La preghiera dei sa- 
cerdoti alle nubi è nel tempo stesso una preghiera agli antenati 
invocante protezione e soccorso; e il corteo dei sacerdoti della 
pioggia attraverso il villaggio vale come immagine magica- 
mente efficace di questi antenati celati dietro le maschere rap- 
presentanti le nubi. Non mancano tuttavia in queste feste ritua- 
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li invocazioni al sole, il cui aiuto non è meno necessario per 
far crescere le sementi. Così nelle costumanze festive dei Na- 
vajos, che abitano lo stesso territorio, si notano sulla arena 
gialla che ricopre il luogo delle feste disegni colorati 
dell’arcobaleno, del sole, della luna. Tutto il cielo deve coope- 
rare alla maturazione delle sementi. Di guisa che si può rin- 
tracciare una graduale elevazione dal culto dei dèmoni terreni, 
che hanno la loro sede negli stessi vegetali, ai culti celesti. È il 
necessario aiuto del cielo che ha richiamato lo sguardo verso 
l’alto; e quando a ciò si aggiunge che, per altre condizioni, si 
sviluppi l’idea di una migrazione celeste degli spinti degli an- 
tenati dopo la morte, dèmoni delle nubi e spiriti degli antenati 
si confondono e si associano poi alle forze sovraterrene che si 
credono agenti negli altri fenomeni celesti. 

Su questa associazione dei culti della vegetazione coi culti 
celesti si fonda il progressivo ampliarsi della sfera di queste 
principali feste del periodo totemistico. Esse attraggono a po- 
co a poco nella loro sfera quegli altri culti che non siano, come 
il culto dei morti, dipendenti da motivi determinati e improro- 
gabili. Così presso 1 Zuni e Navajos, ad esse si associano anzi- 
tutto le feste della consacrazione virile con la conseguente as- 
sunzione del giovane nella società adulta; e ancora analoghe 
cerimonie per il sesso femminile. Nel mentre i fenomeni cele- 
sti vanno assumendo un posto centrale nel complesso degli e- 
lementi del culto, diventano d’altra parte decisivi per la scelta 
del tempo festivo quei principali avvenimenti celesti che si 
impongono all’osservazione. In luogo della dipendenza, rela- 
tivamente variabile, del tempo propizio per la semina o il rac- 
colto dalle stagioni, vengono assunte come termine delle due 
principali feste il solstizio d’estate o d’inverno. Con ciò i culti 
son divenuti indipendenti da condizioni variabili e possono 
viepiù assimilarsi altri culti. Presso gli Zuni, per esempio, è 
sorta una cerimonia analoga a quella della proclamazione della 
virilità, che non è connessa all’ingresso del giovane nell’età 
virile o della donna nella pubertà, ma avviene assai prima ed 
ha il significato di una assunzione nella comunità del culto. 
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Questa prima consacrazione, che noi potremmo paragona- 
re al nostro battesimo, non avviene subito dopo la nascita, ma 
verso i quattro o i cinque anni. Ad essa segue, nelle stesse fe- 
ste, la celebrazione della pubertà, dei giovani d’ambo i sessi, 
fissata al quattordicesimo o quindicesimo anno di età. Il rito è 
compiuto con verghe consacrate con cui si colpiscono i giova- 
ni. Anche in questo caso le generazioni attuali, per cui è anda- 
to perduto il ricordo dell’origine di tali cerimonie, sogliono in- 
terpretare queste battiture come una prova della loro robustez- 
za e del loro coraggio. Ma la circostanza che in questa ceri- 
monia si debbano impiegare verghe consacrate dai sacerdoti 
mostra con evidenza che si trattava originariamente di una a- 
zione magica da esercitarsi sugli adolescenti. E la circostanza, 
ancora, che molti adulti si pigiano intorno per toccare qualche 
vergata, perché ad esse si attribuisce un influsso protettore, 
prova d’altra parte che quel significato originario della ceri- 
monia è rimasto, fino ad un certo grado, vivo fino ad oggi. 
Con questi aspetti delle feste cultuali che riguardano la comu- 
nità della tribù o della regione in generale si devono poi con- 
siderare quelli che servono al soddisfacimento di bisogni indi- 
viduali. L’ammalato si trascina penosamente a queste feste o 
viene portato dai suoi per essere guanto dalla malattia. Per 
servire a questo incantesimo della religione si trovano molto 
diffuse in America le cosiddette «Schwitzhauser» (case per 
sudare) nella vicinanza del campo del culto. Esse hanno un 
doppio scopo. Anzitutto con la cura sudorifera si devono cac- 
ciare ì dèmoni della malattia. Ma a questo trattamento si sot- 
topongono anche dei sani e in questo caso il sudare ha certa- 
mente il significato di una lustrazione. Del resto come 
l’effusione di sudore viene da noi sentita quale un rinfresca- 
mento, così chi ha partecipato alle cerimonie della «Schwi- 
tzhaus» può parimenti sentirsi ricreato; si rafforza in tal modo 
la naturale associazione con la lustrazione con acqua. Perciò lo 
scopo di queste cerimonie è lo stesso che nelle altre forme di 
lustrazione: l’individuo vuol purificarsi da qualche colpa 
commessa, oppure quando non vi sia nessuna colpa ben de- 
terminata, vuol assicurarsi la propria purezza anche per 
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l’avvenire; quest’usanza acquista così il significato di una ce- 
rimonia di purificazione come il battesimo o il bagno dei 
Bramani. Attraverso questa associazione di diversi motivi e 
forme di culto, la consorteria che si raduna per la celebrazione 
delle feste della vegetazione diventa rappresentante del culto e 
delle credenze della tribù in generale. Anche in ciò si prepara 
il trapasso dai culti totemistici a quelli degli dei; il che si rive- 
la anche nei riti sacrificali appartenenti alla sfera di queste fe- 
ste. L’idea stessa del sacrificio, come già si è detto, è verosi- 
milmente sorta dapprima nella forma del sacrificio funebre. 
Ora il suo ulteriore sviluppo si riscontra sopratutto nel domi- 
nio dei culti della vegetazione più evoluti. Nelle feste dei Zuni 
e dei Navajos si innalzano degli altari e si adornano con drappi 
variopinti e splendide piume e penne d’uccelli. Su questi altari 
si depongono i vegetali e i frutti che il culto deve far prospera- 
re: è la forma tipica del sacrificio di vegetali, quale si riscontra 
poi in tutti i culti più progrediti. Quest’offerta o sacrificio con- 
siste nella presentazione dei vegetali e dei frutti stessi che si 
invocano. Ma in questo stadio essa presenta ancora il puro ca- 
rattere di un’offerta magica e non quello del dono alla divinità. 
Questa presentazione di frutti deve provocare magicamente il 
prosperare degli stessi frutti, precisamente come l’aspersione 
con acqua delle consorterie della pioggia deve provocare le 
piogge per incantesimo. Non si trova nessuna traccia, nessun 
indizio che questi frutti siano donati agli dei. Tale pensiero 
non fa la sua prima apparizione che quando questa offerta ma- 
gica di frutti o di animali si associa con un’idea ulteriore che 
comincia a rivelarsi nel sacrificio funebre. Come si dona qual- 
che cosa al morto, che egli possa portar seco in un altro mon- 
do, così anche l’offerta magica delle feste della vegetazione e 
il culto inerente vengono via via concepiti non più soltanto 
come incantesimi: ad essi si associa l’idea di un dono alla di- 
vinità, che si vuol in tal modo render propizia. 

Alla presentazione delle offerte si riconnette ora anche una 
più serrata organizzazione delle associazioni di culto che si 
sviluppa in questi stadi di transizione rappresentati sopratutto 
dai popoli semicivili dell’ America. 
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Dalla totalità dei professanti uno stesso culto si staccano 
singoli gruppi che si distribuiscono le diverse incombenze del 
culto e che sono di regola diretti da sacerdoti. Sono questi 
gruppi che, anche all'infuori delle feste rituali, svolgono la lo- 
ro attività come sacerdoti, stregoni o medici-stregoni e con- 
servano la tradizione delle cerimonie comuni o dei mezzi ne- 
cessari all'esercizio individuale di questa duplice professione. 
È la figura tipica dello stregone (Medizimann), apparsa fin 
dagli stadi primitivi, che si trasforma gradualmente e si preci- 
sa in quella del sacerdote. Come tale esso è diventato una au- 
torità ufficialmente riconosciuta e protetta; ed è circondato da 
una più ristretta cerchia di fedeli, i quali, più familiari degli al- 
tri con i segreti del culto, sono i suoi immediati assistenti nella 
celebrazione delle cerimonie rituali. Sono queste le società se- 
grete, che si incontrano già nei popoli settentrionali dell'Ame- 
rica e di cui si trovano raffronti, intrecciantisi col culto, spe- 
cialmente nello stadio di semiciviltà, costituente il limite della 
civiltà totemistica. Si può facilmente ammettere che esse siano 
derivate dalla primitiva istituzione delle cosiddette «case degli 
uomini», in cui si riunivano in consorterie determinate dall’età 
i membri maschili di un dato clan. La limitazione al sesso ma- 
schile e all’età matura è poi rimasta anche alle società segrete. 
Mentre le associazioni di coetanei si dissolvono nella ulteriore 
evoluzione dell’organizzazione tribale, sopratutto per effetto 
della formazione di più stretti legami familiari, subentrano al 
posto della comunità comprendente tutti gli uomini, delle con- 
sorterie meno numerose, e con questa limitazione numerica si 
stabilisce parallelamente una limitazione qualitativa. In primo 
luogo essi sono membri privilegiati od eminenti della tribù, o 
tali almeno da attribuirsi di loro arbitrio questa preminenza e 
da distinguersi così consapevolmente dalla comunità; e sono 
poi degli scopi meglio determinati e appropriati ai particolari 
bisogni dei membri, che dànno origine a queste associazioni. 
AI primo di questi momenti corrisponde il rispetto misto di 
paura e di sommissione che vien loro tributato, rafforzato dal- 
la segretezza di cui si circondano. Al fatto di tenere celate agli 
altri certe usanze e conoscenze si riconnette poi la suddivisio- 
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ne di ognuna di queste consorterie in vari gradi a seconda del- 
la varia partecipazione degli individui alla dottrina segreta. È 
questo un carattere che si estende dalle associazioni di strego- 
ni americani ed africani alle comunità dei misteri eleusini ed 
orfici, agli ordini cristiani e buddisti e finalmente alle loro imi- 
tazioni laiche come i Rosa-Croce e i Franco-muratori. Non di 
rado speciali contrassegni esteriori, in contrasto col loro carat- 
tere segreto, rivelano l’appartenenza a queste consorterie e ai 
gradi inerenti. Presso gli Americani servono a tale scopo spe- 
ciali colorazioni del corpo; altrove, tatuaggi specifici, o, infi- 
ne, abiti dell’ordine. Una seconda limitazione si riferisce allo 
scopo che la società si prefigge. La «casa degli uomini» rac- 
coglie in sé tutti gli interessi del clan o della tribù; la società 
segreta invece si propone uno scopo determinato o una più 
rstretta cerchia di compiti affini. 

Anche qui si ritrova un carattere fondamentale: questi 
compiti sono inerenti ai culto e perciò d’indole religiosa. Noi 
incontriamo ancora una metamorfosi dello scopo, analoga a 
questo trapasso dalla società di coetanei alle società segrete, 
nelle fratrie greche. Quando tali gruppi ebbero perduto il loro 
significato politico originario, sopravvissero come associazio- 
ni di culto. 

Se le «società di uomini» appartengono in tutto al periodo 
totemistico, le società segrete, nei riguardi dei culti, di cui so- 
no le rappresentanti e custodi, sono invece organizzazioni ap- 
partenenti ad uno stadio di transizione dal periodo totemistico 
a quello del culto degli dei. Totemistici sono spesso i contras- 
segni portati dai membri di tali associazioni, totemistiche le 
loro usanze rituali e, specialmente presso gli Americani, anche 
i nomi che essi si dànno. I piumaggi degli uccelli, le pelli degli 
altri animali e di quelli stessi che adornano gli altari, formano 
la parte principale del vestimento. Queste società, oltre alle fe- 
ste generali della tribù, celebrano i loro culti particolari nei 
quali sopravvivono e si conservano naturalmente antichi culti 
totemistici. Degna di nota, tra le associazioni di questa specie, 
è la Società dei Serpenti degli Indiani Hopi, i quali come i Zu- 
ni e 1 Navajos appartengono alla civiltà del Nuovo Messico. 
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L’animale totem di questa società è il serpente a sonagli. Alla 
festa dei serpenti ogni membro procede in un corteo recando 
in bocca un serpente a sonagli, tenuto coi denti immediata- 
mente dopo la testa. È ferma credenza che nessun serpente uc- 
cida un membro della società di cui è l’animale sacro. Si usa- 
no però, come è stato constatato da coloro che hanno potuto 
osservare queste cerimonie, sottili accorgimenti per allontana- 
re il pericolo. Dietro ogni portatore di serpente cammina un al- 
tro membro che solletica continuamente il serpente alla coda 
con un bastoncino, per distrarre la sua attenzione. Se poi do- 
vesse accadere che un portatore venisse morsicato, il compa- 
gno si affretterebbe a succhiare la ferita e a render così il mo- 
no relativamente innocuo. 


15 - L’arte del periodo totemistico 

Nell’attività artistica dell’età totemistica sta al primo pia- 
no l’arte figurativa. Negli stadi inferiori dell’evoluzione del 
totemismo essa non supera ancora che lievemente le produ- 
zioni dei primitivi. Si trovano, è vero, già in Australia dei di- 
segni nelle caverne, aventi qualche significato inerente al cul- 
to, ma non è stato possibile finora interpretarli. Per il resto, 
quest'arte si limita a incisioni sulle armi o su altri utensili, le 
quali dovevano evidentemente servire come nello stato primi- 
tivo, ad influssi magici, o si esplica nella colorazione del viso 
per le feste rituali. 

Nelle regioni oceaniche e, specie nelle isole polinesiche, è 
invece assai più ricca quella forma di arte figurativa che ha per 
iscopo l’ornamento del corpo 0, come dovremo più propria- 
mente dire, per ì primordi di questa attività artistica, la poten- 
za magica del proprio corpo sul mondo esterno. La Polinesia è 
il dominio classico del tatuaggio artistico. Quivi si è sviluppa- 
to essenzialmente nella forma del tatuaggio a puntura. Per 
mezzo di punture in fitta successione e impregnate di tinte essi 
compongono svariate figure simmetriche. Questo tatuaggio è 
la sola arte che abbia raggiunto il suo massimo fiore nei pri- 
mordi della civiltà. Non appena il vestimento fa la sua com- 
parsa, l’adornamento del corpo passa al vestimento. Dove le 
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usanze richiedono in determinate circostanze la nudità di tutto 
il corpo, come presso certe associazioni di culto americane, 
per una specie di involuzione, la colorazione del viso praticata 
in tali occasioni, come già in Australia, torna a sostituire il ta- 
tuaggio. Tuttavia anche dopo la comparsa del vestimento, le 
parti nude del corpo e, particolarmente il viso, le braccia e le 
mani rimangono ancora per lungo tempo soggetti al tatuaggio; 
le braccia lo sono anzi sporadicamente ancor oggi. Se il tatu- 
aggio è oggi praticato quasi esclusivamente da delinquenti e 
prostitute e occasionalmente da macinai, ciò è dovuto peraltro 
ad una condizione che si verifica anche nel periodo della sua 
primitiva fioritura: sulla interruzione del lavoro professionale 
da lunghi periodi di ozio. 

Ciò che inoltre s’intreccia alla evoluzione dell’arte del ta- 
tuaggio e la sollecita, sopratutto nell’arcipelago polinesico, è 
certamente la mescolanza, caratteristica in queste popolazioni, 
di totemismo e di mitologia celeste e il conseguente regresso 
del totemismo stesso. È particolarmente istruttivo a questo 
proposito il tatuaggio dei Maori, nella mitologia dei quali il 
sole ha una parte importantissima: l’immagine del sole, risolta 
in un ornamento spirali forme, ricorre universalmente nei loro 
adornamenti della pelle. Ma anche nel tatuaggio di altri isola- 
ni, particolarmente in quello del gruppo delle Marchesas, noi 
incontriamo nelle illustrazioni dovute ad esploratori più anti- 
chi, numerosi motivi di una mitologia celeste, mentre al con- 
trario non sopravvivono ora che semplici ornamenti geometri- 
ci, almeno dove gli Europei non hanno fatto scomparire 
l’usanza. Inoltre, nei tatuaggi più antichi si osserva un gran 
numero di immagini di animali; le immagini di piante sono 
più rare. Anche nei culti totemistici, del resto, il vegetale è un 
elemento assai più tardivo. 

Si constata parimenti una specie di inversione operatasi 
nello stile della figurazione degli oggetti; e ciò è ancor più e- 
vidente nel tatuaggio degli Americani, limitati a singole parti 
del corpo. Noi vedemmo più addietro come presso i primitivi 
del periodo pretotemistico, per esempio, presso i Semang e i 
Senoi di Malacca, dalla ripetizione di semplici linee parallele, 
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triangoli, archi, ecc., derivino forme simili a piante o ad ani- 
mali, le quali vengono poi scoperte e riconosciute nel disegno 
dallo stesso artista primitivo e incidentalmente avvicinate di 
proposito alla forma reale di questi oggetti naturali. Ora noi ri- 
scontriamo invece che, specialmente le forme di animali, re- 
grediscono ad oggetti geometrici, stilizzandosi - come si di- 
rebbe oggi - sempre più, di guisa che infine, non conservando 
essi che le forme più semplici e fondamentali degli oggetti, 
può essere dubbio se si tratta veramente di riproduzioni sche- 
matiche di oggetti o non piuttosto di ornamenti geometrici fin 
dall’inizio. Tuttavia i costanti trapassi dalle forme più finite di 
animali agli ornamenti geometrici, trapassi che si possono 
principalmente osservare nel dominio americano, rendono ve- 
rosimile questo processo di stilizzazione che si svolgerebbe 
spesso attraverso lunghi periodi di tempo. Ma vi è un’altra ar- 
te, affine a quella del tatuaggio, ma non come quest’ultima li- 
mitata nella sua evoluzione e destinata a priori alla caducità, 
che ci permette di seguire in maggior luce questo processo di 
stilizzazione: la ceramica, l’arte di adornare 1 recipienti desti- 
nati prima a conservare e poi a preparare gli alimenti. 

La ceramica, anche se manca alla cultura propriamente 
primitiva, risale tuttavia a tempo assai remoto. Può darsi che i 
suoi primordi coincidano coll’inizio del periodo totemistico. 
In ogni caso è il culto totemistico che fin dapprincipio fornisce 
i motivi per la decorazione, e, con ogni probabilità, anche per 
la preservazione magica dei recipienti o per l’efficacia magica 
del loro contenuto. Il vaso d’argilla stesso è certamente, in o- 
rigine, un’imitazione, in parte degli oggetti recipienti naturali 
e in parte del cesto di vimini, il quale può essere stato a sua 
volta, in origine, una imitazione del nido degli uccelli. La sco- 
perta, probabilmente casuale, dell’indurimento dell’argilla per 
mezzo del fuoco ha aggiunto allo scopo della conservazione 
degli alimenti quello della loro preparazione per mezzo del ri- 
scaldamento, oppure e più verosimilmente, il tentativo di rag- 
giungere quest’ultimo scopo con vasi non ancora induriti ha 
condotto alla tecnica della loro cottura. Ora, come già in tempi 
in cui la ceramica è ancora ignota, gli strumenti e le armi, i 
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pettini delle donne e infine il corpo stesso sono ornati di sem- 
plici linee tracciate con uniformità, alle quali si attribuisce un 
significato magico, e come per tempo queste forme geometri- 
che, nate quasi per caso, vengono interpretate come forme di 
animali o di piante e poi maggiormente elaborate sotto 
l’azione di queste immagini stesse, così nell’arte ceramica noi 
riscontriamo gli stessi processi; i quali si svolgono in un cam- 
po più ampio e provocano una più ricca attività fantastica. 

Per l’appunto nella ceramica degli Americani si può me- 
glio seguire quello svolgimento progressivo e regressivo dai 
primitivi disegni lineari al pieno sviluppo dell’ornamentazione 
con immagini di ammali e con qualche timido accenno ad 
immagini di vegetali, e poi nuovamente, attraverso una gradu- 
ale stilizzazione, alle forme puramente geometriche. Inoltre la 
ceramica mostra nel contempo una combinazione delle due 
forme, la cui simmetrica disposizione segna il culmine di 
quest'arte: la figurazione di oggetti naturali vien incorniciata 
da ornamenti geometrici. 

Anche a questo riguardo il tatuaggio costituisce già una 
specie di imperfetta preparazione della ceramica, la quale si 
ricollega direttamente al tatuaggio per la sua intrinseca signi- 
ficazione. Nel tatuaggio l’uomo si circonda dapprima di una 
protezione magica che egli estende poi nella ceramica alle sue 
provvigioni, agli alimenti necessari alla sua vita e alla loro 
preparazione. Nella ceramica, come nel tatuaggio, l'imitazione 
degli ammali riguarda principalmente gli animali totem: 1 ser- 
penti in primo luogo, poi i pesci e gli uccelli e, in America, 
l’alligatore. Una importante caratteristica del periodo totemi- 
stico è la quasi assoluta mancanza dell’uomo tra questi oggetti 
dell’arte. Per questa ragione si può distinguere a prima vista 
dai prodotti della civiltà totemistica tutta una serie di tali figu- 
razioni artistiche greche dei primissimi tempi. In esse si trova 
l’uomo accanto all’animale, in quelle totemistiche l’animale 
soltanto. In una sola forma della ceramica americana l’uomo è 
diventato oggetto di curiosa imitazione: il vaso riproduce nella 
sua foggia la testa o il cranio. Questo fatto si riconnette evi- 
dentemente alla famigerata costumanza della caccia alle teste. 
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Come l’Indiano orna il tetto della sua capanna coi crani dei 
nemici uccisi, così egli perpetua il ricordo delle sue gesta 
guerresche in questi pezzi di ceramica. Scene movimentate, di 
cui facciano parte uomini, mancano completamente nel perio- 
do totemistico. 

A ciò si riconnette anche la mancanza di una vera e pro- 
pria scultura, se si prescinde dagli scarsi idoli che sono imita- 
zioni di figure umane o di animali. Essi possiedono in com- 
plesso il carattere di feticci e come tali devono essere piuttosto 
considerati quali precursori delle posteriori immagini di divi- 
nità. Non scultura, dunque, e nemmeno architettura. Ecco 
dunque un altro abisso che separa questo periodo dai successi- 
vi. L'architettura, nella sua forma più alta, ha bisogno degli 
dei che devono essere venerati nei templi; e nel periodo tote- 
mistico non ci sono templi. L’ Australiano custodisce, è vero, 
le sue verghe e i suoi legni magici, i Churinga, in caverne o in 
capanne; ma queste ultime son riguardate non diverse da tutte 
le altre. Nel periodo totemistico non ci sono dunque che rifugi 
e abitazioni per l’uomo. Esse presentano generalmente due tipi 
fondamentali: la forma conica e quella emisferica. La capanna 
conica è derivata evidentemente dalla tenda. La capanna emi- 
sferica o ad alveare, come la si è chiamata in Africa, può esser 
stata originariamente una riproduzione nella sabbia delle ca- 
verne naturali. Le due forme non sono sempre, del resto, net- 
tamente distinte. Così l’ Eschimese dello Stretto di Bering abi- 
ta d’inverno in una capanna emisferica di neve e d’estate im- 
pianta una tenda. Nella Melanesia, nella Polinesia e altrove la 
costruzione delle abitazioni sulla spiaggia del mare o sulle rive 
dei grandi fiumi ha determinato una modificazione che si av- 
via verso le forme più recenti della casa: /e palafitte. In tale 
forma la capanna, che di regola offre ricovero a più famiglie 
contemporaneamente, vien innalzata su pali solidamente pian- 
tati nel suolo ed innalzantisi assai ai di sopra di esso: essa sta 
già acquistando la forma tipica di una spaziosa abitazione. Qui 
vien poi ad intrecciarsi come un fattore di evoluzione 
l’istituzione delle società maschili diffuse in quelle stesse zo- 
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ne, le quali, promuovendo la convivenza di molti, impongono 
anche la costruzione di edifici più vasti. 

In tutto ciò si verifica per altro un caratteristico contrasto 
tra questi primordi dell’arte architettonica e lo sviluppo delle 
altre arti. Noi constatiamo che, in generale, queste ultime nel 
tatuaggio come nella ceramica o nei precorrimenti feticistici 
della scultura, si sviluppano da motivi mitologici e sopratutto 
magici. Nell’architettura dominano invece i puri ed immediati 
bisogni della vita pratica. E, parimenti, non sono motivi reli- 
giosi, ma bensì circostanze sociali a promuovere la conviven- 
za di molti uomini, dal che traggono poi origine i primi inci- 
tamenti ad una più perfetta tecnica edilizia. 

L'evoluzione delle arti musicali, parallela a quella delle 
altre forme delle arti figurative, va assai più innanzi. Noi riu- 
niamo sotto questo termine di arti musicali quelle arti che con- 
sistono in una immediata manifestazione dell’uomo stesso. Vi 
appartengono la danza, la poesia e la musica, con le associa- 
zioni che fra di esse si stabiliscono. Siccome la terza di queste 
arti, la musica, cerca sopratutto di combinarsi colle due altre 
quale elemento integrativo, esse possono bene tutte e tre de- 
nominarsi musicali, anche per significare nel contempo che 
esse sono affini nella loro manifestazione soggettiva come le 
arti figurative lo sono nella figurazione obbiettiva delle crea- 
zioni fantastiche. Fra le arti musicali, quella che risale più lon- 
tano nei tempi primitivi è la danza. Nelle danze rituali del pe- 
riodo totemistico essa trova un così ricco sviluppo da raggiun- 
gere un punto culminante della sua evoluzione, analogamente 
a quanto si verifica nelle arti figurative per l’adornamento di- 
retto del corpo, cioè per il tatuaggio. L’una e l’altro sono difat- 
ti strettamente affini, poiché in nessun caso come in questi due 
momenti artistici il proprio corpo è così immediatamente 0g- 
getto e mezzo dell’attività artistica. Alle danze del periodo 
primitivo la danza totemistica aggiunge però anche un mezzo 
esteriore, la maschera, che deve la sua origine direttamente al- 
le credenze totemistiche. Gli Australiani non conoscono anco- 
ra danze con maschere. Il viso vien occasionalmente colorato 
o dipinto a strisce, e ciò può essere interpretato come un pre- 
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ludio a una futura maschera. Questa non compare che nella 
evoluzione ulteriore del totemismo e perdura ancora nei pe- 
riodi susseguenti. La sua diffusione mostra inoltre considere- 
voli differenze. Essa trova la sua massima applicazione nelle 
regioni americane e polinesiche; minore importanza ha invece 
in quelle africane. In America la danza colla maschera, a cui si 
collega talora anche l’assunzione della maschera come oggetto 
di culto, si estende dagli Eschimesi del Nord fino all’estremo 
Sud. Coch-Grinberg ha descritto perspicuamente le danze ma- 
scherate e il culto della maschera degli indigeni delle foreste 
brasiliane. Le maschere non sono quivi un qualunque e secon- 
dario mezzo magico o un ornamento momentaneo, ma ogni 
maschera è una specie di oggetto consacrato. Il giovane, 
quando entra nell’età virile, riceve una maschera che gli è sa- 
cra per tutta la vita. Dopo le grandi feste rituali, che si cele- 
brano con danze mascherate, le maschere vengono gelosamen- 
te custodite. Nella maschera vive il dèmone che essa raffigura 
e perciò la paura che si ha di questo dèmone si trasferisce alla 
maschera stessa. Come la danza di questo periodo è, prima di 
tutto, una danza animalesca, poiché essa consiste in una imita- 
zione ritmica, spesso meravigliosamente riuscita, di movimen- 
ti di un animale, così la maschera è la riproduzione più o meno 
variata o grottescamente deformata di una testa animalesca o 
di una forma intermedia tra l’uomo e l’animale; in quest’ulti- 
mo caso essa richiama vivacemente quelle leggende totemisti- 
che i cui eroi sono ora uomini ed ora bestie. Non mancano, del 
resto, negli stadi più progrediti della civiltà totemistica, ma- 
schere che rappresentano oggetti naturali. Abbiamo già ricor- 
data la maschera rappresentante le nubi nelle feste della vege- 
tazione degli Hopi e Zufi. I sacerdoti della pioggia di queste 
tribù con simili maschere e colle immagini di lampi a linea 
spezzata sugli abiti, sono i viventi rappresentanti dei dèmoni 
delle precipitazioni. Siccome la maschera, in tal modo, comu- 
nica a colui che la porta il carattere di dèmone, anche le ma- 
schere facciali, per 

1 loro attributi, barbe e denti smisurati, occhi enormi, nasi, 
ecc., diventano viventi personificazioni del terrore dei dèmoni 
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e, per ciò stesso, esseri demoniaci, i quali, qualunque possa 
essere la speciale significazione ad essi attribuita, si presentino 
essi, per esempio, come dèmoni della malattia o della fertilità, 
sono però sempre raffigurati cogli stessi lineamenti spavente- 
voli. Piuttosto, a seconda della forma esteriore della danza in 
cui vengono usate, le maschere assumono una diversa espres- 
sione: quella della meraviglia e dello stupore, o della intensa 
emozione di paura o di terrore, o dell’esaltazione della gioia; 
in quest’ultimo caso v’è da notare che il ghigno del riso è di- 
stinto dall’espressione dolorosa del pianto soltanto da pochi 
tratti caratteristici. 

A queste distinzioni nel carattere delle maschere usate per 
la danza corrispondono due forme principali della danza ritua- 
le. L’una è la forma della danza cerimoniale che si muove in 
ritmi lenti e solenni. Con essa si iniziano generalmente presso 
i popoli totemistici semicivili le grandi feste rituali, o si ac- 
compagnano certi momenti solenni, come, per esempio, la 
processione degli spiriti degli antenati colle maschere raffigu- 
ranti le nubi nelle feste della vegetazione, al Nuovo Messico. 
Di fronte a queste danze stanno quelle estatiche, che costitui- 
scono generalmente il punto culminante della festa. Le danze 
cerimoniali non sono eseguite che da uomini e ciò vale, di re- 
gola, anche per quelle estatiche. Le donne, quando non sono 
addirittura escluse dalle cerimonie, vi assistono mute od ac- 
compagnano la danza con canti o con grida. Soltanto nelle 
forme estreme delle danze estatico-orgiastiche uomini e donne 
Vi partecipano insieme e, verosimilmente, questa danza promi- 
scua è sorta nelle feste della vegetazione sotto l’influsso 
dell’associazione che in esse si stabilisce tra gi istinti sessuali 
e la forza creatrice della natura. Una eco di questa tarda origi- 
ne si rinviene in ciò che i Greci considerarono per molto tem- 
po le danze delle feste dionisiache derivate dai culti orientali 
ed eseguite dalle sole donne o da uomini e donne insieme co- 
me una degenerazione dei buoni costumi e che nel dramma, 
sviluppatosi dalle danze mimiche, le parti da donna furon poi 
eseguite da uomini. 
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In stretta connessione con la danza troviamo la musica. 
Essa è preparata dalla partecipazione della voce al ritmo dei 
movimenti esteriori del corpo. Nel mentre questi movimenti di 
articolazione costituenti un elemento della mimica fisionomi- 
ca integrano la ritmica dinamica della danza con una cadenza 
melodica, l’emozione che si sprigiona nell’atto della danza, 
tende di per sé a potenziarsi col sussidio di mezzi obbiettivi. 
Essi si aggiungono all’azione degli organi del proprio corpo, 
come, per esempio, la produzione di rumori col battere le ma- 
ni l’una contro l’altra, col pestare il suolo e infine col batter a 
tempo dei bastoncelli l’uno contro l’altro. Con questo ultimo 
mezzo si prepara il trapasso dallo strumento producente rumo- 
ri a quello producente suoni, il quale, nelle sue forme origina- 
rie, si differenzia, secondo le due direzioni accennate, l’una da 
quegli immediati accompagnamenti esteriori di suoni, l’altra 
dagli accompagnamenti cogli organi vocali. Le due forme 
primitive degli strumenti musicali sono così già date: gli stru- 
menti a percussione e gli strumenti a fiato. Come essi stessi 
sono sorti in immediata connessione colla danza, dapprima 
come mezzi naturali di rinforzamento creati direttamente 
dall’emozione e poi consapevolmente perfezionati da succes- 
sive invenzioni, così anche la ulteriore evoluzione 
dell’esecuzione musicale si mantiene strettamente connessa 
con quelle due forme principali della danza, solenne- 
cerimoniale ed estatica, tra le quali si sviluppano poi svariatis- 
sime forme intermedie. È espressione musicale sostenuta o 
grave e quella mossa o vivace che noi incontreremo sempre 
dagli stadi primitivi a quelli più progrediti della evoluzione 
musicale. Esse corrispondono al contrasto della calma e 
dell’eccitazione, che non manca neppure alla psiche animale e 
che l’uomo deve quindi aver portato dallo stato di natura nella 
civiltà in cui si sono maggiormente differenziate. 

Anche in questo campo, al periodo totemistico, apparten- 
gono solo i primi passi, che portano tuttavia oltre i semplici 
toni apparsi già nella danza. Si fanno però subito sentire le dif- 
ferenze etnologiche, che rivelano in modo assai caratteristico 
lo specifico talento musicale delle razze, il quale, negli stadi 
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più progrediti della civiltà vien occultato dal sempre più inten- 
so scambio internazionale. Così, secondo ogni apparenza, 
l'Africa, se non è il paese d’origine, è certamente il paese 
classico degli strumenti a percussione e di quelli a corda da 
essi derivati, che vi s'incontrano in una grandissima varietà di 
forme. L’ America è invece il dominio classico degli strumenti 
a fiato, specialmente nella loro forma originaria, il flauto. Il 
flauto americano non assomiglia però al nostro; non vi si sof- 
fia infatti colle labbra ma colla bocca. È quindi analogo ad una 
zampogna o ad un clarinetto. Ma nella produzione dei suoni è 
un flauto, poiché analogamente a quanto avviene nelle canne 
dei nostri organi, il suono è prodotto dallo sporgere di un lab- 
bro sopra l’altro. Di fronte a questi strumenti troviamo poi in 
Africa come in America, la varietà degli strumenti producenti 
rumori; in Africa il tamburo, che oltre al l’accompagnare le 
cerimonie rituali serve anche come strumento di segnalazione 
e a trasmettere avvisi o notizie per mezzo del cosiddetto «lin- 
guaggio del tamburo». In America troviamo la raganella, che 
non manca del tutto in Africa, ma è particolarmente diffusa 
nella sfera della civiltà degli Indiani, come strumento magico 
e per produrre rumori, analogo al frullino australiano. Essa si 
distingue dal tamburo per la più lunga durata del suono. 

Con la produzione di suoni di questi strumenti e anche con 
gli strumenti a fiato accompagnati dal canto, non è però anco- 
ra data, e non lo sarà per un pezzo, una musica armonica. 
L’armonia è piuttosto un acquisto delle età posteriori; in que- 
sto periodo se ne preparan soltanto imperfetti primordi. Tali 
inizi noi li possiamo conoscere sopratutto dalle trascrizioni 
che noi possediamo delle melodie dei Negri sudanesi e delle 
razze americane. Tuttavia la maggior parte dei documenti at- 
tualmente a nostra disposizione sono ancora malsicuri. 
L’uditore di queste melodie è troppo incline a intravvedervi le 
sue passate esperienze musicali. In questo campo, soltanto 
l’avvenire potrà fornirci dati più sicuri, quando si raccoglie- 
ranno, come già si è cominciato a fare, questi canti primitivi in 
maggiore quantità e obbiettivamente, per mezzo dei metodi 
fonografici. Per ora noi possiamo solamente dire che gli Afri- 
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cani, come già lo rivela la ricchezza dei loro strumenti, supe- 
rano per talento musicale gli altri popoli allo stato di natura. 

Da loro, la melodia suol muoversi approssimativamente 
nell’ambito di un’ottava, mentre quella degli Indiani nord- 
americani esce raramente da una sesta. Questa esigua esten- 
sione della scala ci dà già a conoscere anche la grande unifor- 
mità di ritmi e di intervalli della melodia dei popoli selvaggi. 
Esse sono sopratutto dominate dal bisogno della ripetizione. 
Uno stesso motivo ricorre spesso con noiosa uniformità e in 
ciò si riflettono quelle generali caratteristiche della poesia 
primitiva, che già rilevammo nei canti dei Wedda e delle altre 
tribù pretotemistiche. 

Noi dobbiamo tuttavia constatare un notevole progresso 
nelle forme dell’ar/e poetica in confronto a quelle dei popoli 
primitivi. Anzitutto, nel canto (Lied), alla espressione sempli- 
ce dello stato d’animo, rialiacciantesi alle immediate impres- 
sioni naturali, si è aggiunta una forma importante, strettamente 
connessa alla più vivace attività fisica e spirituale propria della 
civiltà totemistica e manifestantesi nel maneggio di strumenti 
e di armi. Fu Carlo Bicher a richiamare per il primo 
l’attenzione sul fatto che il lavoro collettivo invita al canto 
collettivo, si adatta al ritmo e alla cadenza del lavoro e acqui- 
sta colla crescente complessità di quest’ultimo un contenuto 
più vario e conseguentemente una più ricca differenziazione di 
forme. Questi canti del lavoro li incontriamo ovunque nel pe- 
riodo totemistico; essi mancano invece naturalmente nel peri- 
odo precedente in cui non esiste il lavoro collettivo. Contem- 
poraneamente a questi canti del lavoro fa la sua comparsa il 
canto cultuale. Esso è intimamente connesso alla evoluzione 
delle cerimonie totemistiche e si sviluppa con esse e in stretta 
e reciproca relazione con la danza e la musica, in forme grada- 
tamente più ricche e più varie. I canti del lavoro e i canti cul- 
tuali hanno ciò in comune, che quella ripetizione dei motivi, 
cui si è già accennato, acquista un importante significato per 
l’azione concomitante. Nell’un caso e nell’altro essa si fonda 
su cause diverse, che hanno però una comune sorgente 
nell’intensificazione delle emozioni. Col canto rituale l’uomo 
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vuol far giungere, con la massima energia possibile, 
all’orecchio dei dèmoni - e, più tardi, degli dei - le preghiere 
che ad essi rivolge o, nei tempi primitivi, l’incantesimo che le 
sue parole esercitano. Perciò lo stesso desiderio vien ripetuto 
indefinitamente. Il canto cultuale, nella sua forma originaria, 
non consta generalmente che della ripetizione in forma ritmica 
di uno stesso desiderio. Nel canto del lavoro sono invece 1 
movimenti stessi del lavoro, ripetuti in ritmo uniforme, che 
provocano la ripetizione dei concomitanti motivi ritmici e me- 
lodici. Ora, se una stessa operazione esteriore si associa co- 
stantemente ai motivi che l’accompagnano, ne consegue un 
reciproco rafforzamento; il canto sollecita il lavoro e il lavoro 
rafforza l'emozione che si effonde nel canto: e l’uno e l’altro 
tanto più quanto più il canto e il lavoro si compenetrano e il 
lavoro stesso vien così ad essere un simbolo poetico: processo 
questo che originariamente non è affatto dominato da inten- 
zioni né da riflessione, ma si attua in forza dei motivi ritmici e 
melodici immanenti nel lavoro stesso. 

Alcuni brevi esempi renderanno più evidente questo fe- 
nomeno. Uno è un canto cultuale di origine americana. È pre- 
so dalle usanze rituali di una tribù del Nuovo Messico, dei Sia, 
e il suo motivo è l’incantesimo per la pioggia, che forma il 
contenuto di tante cerimonie di queste regioni. Il canto del sa- 
cerdote della pioggia suona: 

«Voi tutte nubi vaganti, 

Voi tutte nubi, amate i campi, 

Voi tutti lampi e tuoni, arcobaleni e genti delle nubi. 
Venite ed oprate per noi». 

Questo canto vien ripetuto indefinitamente senza nessun 
nuovo motivo. È una implorazione in forma di canto. 

Ecco un altro canto analogo, cantato con accompagnamen- 
to musicale dalla già citata «società dei serpenti» degli Hopi: 

«O società dei serpenti del Settentrione, vieni e opera per 
noi. Società dei serpenti del Meridione, dell'Occidente, Socie- 
tà dei serpenti dello Zenitb e del Nadir, vieni e opera per noi». 

.Dall’invocazione della «Società dei serpenti» dello zenith 
e del nadir si scorge che il canto non è una invocazione rivolta 
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ad altre società umane - che non possono naturalmente esistere 
allo zenith o al nadir - ma ad una società di dèmoni concepita 
analogamente a quelle umane di culto. Essa deve cooperare al- 
la coltivazione dei campi e far prosperare le sementi. 

In questo caso le ripetizioni scaturiscono dal motivo 
dell’invocazione. Diversamente avviene nel canto del lavoro, 
in cui si trova già una maggior varietà di motivi, come lo pro- 
vano i passi seguenti tolti da un canto dei Maori della Nuova 
Zelanda e da essi cantato durante il trasporto di tronchi 
d’alberi alle coste: 

«Fate largo 

Gente vigorosa, fate largo al Totara. 
Gente vigorosa, 

Datemi il Maro». 

«Avanti scivola, scivola 

Scivola via, scivola via 

Gente vigorosa ecc.) . 

Totara e Maro sono i nomi degli alberi abbattuti. Il canto 
nel suo ritmo e nelle sue ripetizioni ci dà una rappresentazione 
immediata del lavoro stesso. Assai al di sopra di queste forme 
di canti, ancor del tutto limitati a motivi esteriori e che in nes- 
sun luogo scaturiscono spontaneamente dall’impeto dell’estro 
soggettivo, sta un altro dominio della poesia, al quale appunto 
lo stadio totemistico fornisce una gran quantità di immagini: 
la narrazione. La sua forma dominante in questo periodo è 
quella della favola mitica, cioè di una narrazione favolosa a- 
vente ancora generalmente il carattere di un mito creduto dai 
contemporanei. È una narrazione in prosa, la quale, diffusa per 
tradizione orale, può trascorrere ampie estensioni e, con qual- 
che mutamento occasionale o intrecciandosi ad altra materia 
mitologica, perdurare attraverso molte generazioni. In questi 
suoi caratteri generali, la favola è la più persistente di tutte le 
forme di poesia. Si estende dai primissimi stadi della civiltà 
fino ai giorni nostri. 

Ma nella forma di favola mitica essa è sopratutto caratteri- 
stica del periodo totemistico. Noi possediamo oggi numerose 
raccolte di tali favole dei più diversi domini totemistici e delle 
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civiltà posteriori. Una signora inglese, Mrs. Parker,., ne ha 
preparato una per l’ Australia, che fu poi recentemente comple- 
tata dal missionario tedesco Strehlow. Quest'ultimo ha sugli 
altri molti esploratori dell’ Australia il vantaggio di conoscere 
la lingua delle tribù fra le quali egli vive. Viaggiatori america- 
ni e inglesi hanno poi raccolto un ricco materiale in America e 
in Africa; né mancano simili collezioni per i popoli primitivi o 
civili delle altre parti della terra. Inoltre, da un pezzo, 
l’indagine comparata si è impadronita della favola, sopratutto 
nell’intento di rintracciare per questa via le molteplici migra- 
zioni della materia delle favole e fiabe e di concludere da esse 
per induzione intorno alle condizioni primitive della civiltà. 

Ma questa indagine sulla favola è stata, per un rispetto, 
generalmente sviata da un falso preconcetto; si è applicato il 
nostro moderno criterio di giudizio sulle favole al racconto fa- 
voloso e si è visto perciò anche in quei racconti mitici dei po- 
poli primitivi dei componimenti poetici individuali, alla realtà 
dei quali non si è mai creduto, o tutt'al più una involuzione di 
forme superiori del mito - di miti naturali specialmente - per 
adattarsi ad un modo puerile di concepire. Una più accurata 
indagine di questi racconti mitici dei popoli primitivi ha di- 
strutto radicalmente questa teoria. Se in questo, come in molti 
altri campi del mito e della poesia, avvengono sporadicamente 
delle involuzioni, non può però sussistere alcun dubbio che i 
prodotti originari della poesia narrativa posseggono general- 
mente il carattere della favola e che, d’altra parte, la maggior 
parte delle primitive narrazioni favolose sono miti creduti. Se, 
infine, si cerca di giungere dai più diffusi motivi favolosi di 
popoli e tempi diversi al loro punto di partenza, essi ci ricon- 
ducono attraverso la loro molteplicità al periodo totemistico. 
Ad esso appartiene il mezzo in cui si muove questa primitiva 
narrazione, sopratutto in quanto, giusta il suo contenuto, è sto- 
ria creduta. 

Questa narrazione mitica reca il carattere generale della 
favola principalmente in quanto essa non suol essere riferita a 
nessun luogo né a nessun tempo determinato. Ciò distingue 
ancor oggi le nostre favole popolari dalla leggenda (o saga). 
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Soltanto la leggenda sulle origini (Ursprungslegende) dei po- 
poli primitivi fa talvolta eccezione a tal proposito, quantun- 
que, per il resto, essa presenti pure il carattere di favola. Un 
secondo carattere essenziale consiste nella causalità magica da 
cui sono dominati gli avvenimenti della favola. Quest'ultimo 
carattere, che è ancor peculiare delle odierne favole popolari 
deriva appunto dall’età di quelle favole primitive ancora do- 
minata da credenze magiche, le quali si manifestano comune- 
mente nella condotta dell’uomo primitivo e fanno sì che anche 
la favola magica sia creduta totalmente o almeno in molte sue 
parti; e siccome tutte le narrazioni appartenenti al medesimo 
stadio posseggono il sopra citato carattere favoloso 0, tutt'al 
più in via d’eccezione, si avvicinano nella primitiva leggenda 
ai confini della saga, in ciò è implicita la conclusione che 
l'evoluzione del mito comincia con le favole mitiche. Anche 
qui l’evoluzione va così dal basso all’alto e non viceversa. 
Ora, anche se i primi inizi della favola mitica risalgono 
senza dubbio fino all’uomo primitivo, il suo sviluppo non è 
però in fiore che nel periodo totemistico. Ad esso infatti ci ri- 
mandano sempre quegl’indizi perdurati fino ad oggi nelle fa- 
vole infantili e popolari, quali rudimenti dello stadio totemisti- 
co. Vi appartiene in primo luogo quella causalità magica delle 
azioni, a cui si è già accennato; e poi anche la posizione che in 
esse assume l'animale, che vi appare salutifero e benefattore 
dell’uomo o, almeno, suo simile. Caratteristici a tal proposito 
sono specialmente ì connubi tra uomini e animali, che ricorro- 
no spesso, e le trasformazioni di uomini in bestie e di bestie in 
uomini. Difficilmente in queste favole totemistiche l’uomo 
compare senza l’animale; ma è altrettanto raro il trovarvi soli 
animali. La favola animalesca, precisamente come la favola 
esclusivamente umana, è un prodotto della evoluzione più re- 
cente, che esula dal campo della favola creduta. Mancano an- 
cora e totalmente a queste favole primitive le applicazioni mo- 
rali proprie a quelle più recenti e, in particolare, alla favola 
propriamente detta. Invece quelle favole che si sogliono chia- 
mare «esplicative», perché spiegano le qualità di certi animali, 
recano per lo più ancora il carattere del periodo totemistico, 
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pur appartenendo esse, secondo ogni apparenza, alle ultime 
fasi di quello stesso periodo. Così, per es., in una favola degli 
Americani del Nord-Ovest il corvo diviene nero perché si bru- 
cia nel rubare il fuoco celeste al Sole; e in un’altra favola dei 
Bantù la lepre ha riportato la fissura labbiale dai colpi che 
l’uomo della Luna le inferse. 

Simili motivi di natura intellettuale mancano ancora com- 
pletamente alla favola primitiva. Essa racconta un avvenimen- 
to senza uno scopo riconoscibile e senza che l’azione sia in 
qualche modo chiusa in sé stessa. Ecco, a mo’ d’esempio, la 
seguente favola australiana: «Alcune donne vanno coi loro 
bimbi al campo per raccogliere semi di graminacee. Là esse 
incontrano una gazza. Essa si offre di custodire i bambini fino 
a che le donne abbiano raccolto i loro semi. Le donne lasciano 
i bimbi alla gazza. Ma quando esse fanno ritorno, i bimbi sono 
scomparsi. La gazza li ha nascosti in un albero cavo. Le donne 
odono i bimbi gridare, ma non sanno dove sono e rincasano 
senza di essi. La gazza è scomparsa». Codesta è una narrazio- 
ne che ricorda ancora vivacemente i canti dei primitivi che si 
snodano parimenti senza intento. 

La narrazione favolosa si eleva già notevolmente presso 
altri popoli selvaggi di civiltà totemistica, sopra questo livello. 
Qui si sviluppa a poco a poco un più forte concatenamento 
delle azioni, che si va accentrando intorno alla figura nuova 
dell’eroe della favola. Questo eroe non è ancora un eroe nel 
senso della leggenda eroica, che si distingua per forza o per 
avvedutezza o per altre qualità; è un eroe magico. Esso dispo- 
ne di forze magiche comunicategli da qualche animale, da 
qualche vecchia donna o, più di rado, da qualche stregone. È 
parimenti caratteristico dello stadio primitivo della narrazione 
favolosa il fatto che quest’eroe della favola è quasi sempre un 
fanciullo. Un fanciullo va all’avventura, vive vicende magi- 
che, ritorna e, il più delle volte, benefica la sua tribù con qual- 
che bene acquistato nel suo viaggio. Unitamente a tutto ciò 
troviamo sempre la partecipazione degli animali. Noi posse- 
diamo ricche raccolte di simili favole, specialmente america- 
ne. Una favola, per es., degli Indiani delle Prairies, tribù dei 
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Pawnee, racconta: «Un giovane non si univa ai suoi compagni 
di giuoco ma andava solo nella foresta. Un giorno egli ne tor- 
nò con una bufala che divenne sua moglie e dalla quale nac- 
que un piccolo bufalo. Ma questo e quella si tramutarono in 
uomini nel momento in cui entrarono nella capanna di quel 
giovane. Tuttavia un incantesimo incombeva su quegli esseri. 
Il piccolo non doveva cadere al suolo, ché sarebbe stato di 
nuovo trasformato in vitello. Ora questa disgrazia accadde re- 
almente e la madre stessa ridiventò una bufala. Attristato il 
giovane se n’andò con essi alla foresta, dove diventò egli stes- 
so un bufalo e visse tranquillo per un certo tempo in una man- 
dria. Fece poi ritorno trasmutato di nuovo in uomo. Ma aveva 
allora imparato dai bufali come ci si doveva prendere per cat- 
turare il bufalo alla caccia. Egli raccontò questo segreto ai suoi 
compagni di tribù e da allora la tribù ha una ricca cacciagione 
di bufalo». 

Noi abbiamo qui una leggenda di bufali che ha per suo 
contenuto una specie di patto tra la tribù e i bufali. Che, per il 
resto, la leggenda, non sia un mero componimento favoloso 
nel senso nostro, lo ha provato con una espressiva testimo- 
nianza Dorsey, a cui dobbiamo la raccolta di queste e di simili 
racconti dei Pawnee. Questa leggenda viene ancora raccontata 
oggi quando si desidera che i bufali si offrano alla caccia. È 
dunque una favola magica, non soltanto nel senso che in essa 
si tratta di avvenimenti magici, ma anche nell’altro senso che 
la narrazione esercita un influsso magico, il che implica natu- 
ralmente che essa sia creduta. 

Seguendo ora la favola mitica totemistica nella sua ulterio- 
re evoluzione noi vediamo subentrare gradatamente caratteri- 
stiche trasformazioni. Il rapporto tra uomo e animale si sposta 
lentamente e ciò risulta con tutta evidenza nella trasformazio- 
ne animale dell’uomo. Questa non è più considerata come un 
processo in cui l’uomo, per le forze magiche che si appropria 
ne trae vantaggio, piuttosto che danno. Essa vien invece con- 
siderata di più in più come una degradazione. L'uomo che si è 
trasformato in un bruto, nelle favole è ora schermito e perse- 
guitato dai suoi compagni. Egli deve allontanarsi in solitudine 
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o addirittura migrare in mezzo a qualche gregge, poiché egli 
non è più considerato dai suoi come loro pari. Questo motivo 
della degradazione, in uno stadio che già si avvicina ai confini 
del totemismo, si trasmuta nel motivo del cattivo incantesimo 
per cui un innocente soffre, e finalmente in quello della puni- 
zione che colpisce l’uomo a causa di qualche colpa. Fra questi 
motivi, quello del malefizio, precede, a quanto consta, la puni- 
zione. Come nell’ultimo stadio era subentrato quasi un rove- 
sciamento del rapporto caratterizzante il momento culminante 
della concezione totemistica, così questa trasformazione ani- 
malesca come punizione esce completamente dai confini del 
periodo totemistico. Essa si inoltra già di molto nel dominio 
delle idee di ricompensa, che sorgono come un prodotto rela- 
tivamente tardo del culto degli dei e alla elaborazione delle 
quali partecipa principalmente la riflessione filosofica. 

In questa forma la dottrina della trasmigrazione delle ani- 
me elaborata dal Bramanismo indiano e, in Occidente, dalla 
Setta Pitagorica, è l’ultima metamorfosi della antichissima fa- 
vola animalesca del totemismo. Nella evoluzione della favola 
stessa queste metamorfosi sono però passate senza lasciar 
tracce. A tal proposito è caratteristico il fatto che l’odierna fa- 
vola popolare ha consacrato generalmente il motivo delle tra- 
sformazioni animalesche dell’uomo nella forma del malefizio. 
È appunto quella forma in cui questi residui del remoto perio- 
do totemistico sono ancor oggi i più accessibili alla concezio- 
ne infantile. 

Per quanto la favola animalesca, come espressione imme- 
diata delle concezioni che dominano la vita di quest’età, pos- 
sa, del resto, essere una importante creazione della civiltà to- 
temistica, sono tuttavia pervenute a svilupparsi accanto ad es- 
sa, ed anche commiste ad essa, altre forme della favola mitica, 
i motivi fondamentali delle quali sono costituiti in parte da in- 
tuizioni della natura, e in parte da idee magiche generali gene- 
rate dalle emozioni umane della paura e della speranza. Vi ap- 
partengono principalmente due specie di favole: la favola ce- 
leste (Himmelsmàrchen) e la fiaba (Gliicksmarchen). L’una e 
l’altra devono appunto la loro elaborazione alla civiltà totemi- 
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stica. Si distinguono però in ciò che la favola celeste declina 
relativamente presto, probabilmente perché viene sopraffatta o 
assimilata dalla mitologia celeste dei tempi susseguenti, men- 
tre la fiaba rimane un acquisto perenne della narrazione favo- 
losa e coi suoi motivi influisce su tutte le forme più recenti 
della poesia narrativa. 

Nella favola celeste si rispecchia direttamente l’impres- 
sione dei fenomeni celesti sulla coscienza di un tempo in cui 
la formazione del proprio mondo rappresentativo è ancora es- 
senzialmente confinata entro la sfera del suo ambiente, al qua- 
le appartiene però in questo stadio tutto il mondo visibile, Sole 
e Luna, stelle, monti e valli, animali e uomini; inoltre, ciò che 
sta lontano è generalmente assimilato a ciò che sta vicino e a 
portata immediata. Come sulla terra, così negli astri e nelle 
nuvole abitano uomini ed animali; e i rapporti che la favola 
animalesca pone tra essi valgono anche per i fenomeni celesti. 
Alla luna nuova, un lupo mangia la luna. In un’eclissi di sole, 
il sole vien ingoiato da un mostro nero. Od anche, quando il 
sole a sera scompare dietro una nuvola scura, esso è sopraffat- 
to da un mostro e il rosso del tramonto è il sangue versato dal 
sole. Nelle primissime favole celesti tre sono i motivi princi- 
pali dominanti: l’ascensione dell’uomo al cielo, la sua discesa 
dal cielo, e l’inghiottimento dei grandi astri, specialmente del 
sole al tramonto. La migrazione per il cielo è uno dei più anti- 
chi tra questi motivi. Esso si rivela già tale in ciò stesso che i 
mezzi per questa migrazione sono dati in natura o consistono 
nelle armi o negli strumenti della primitiva civiltà. Secondo un 
motivo diffuso in Australia e in Oceania gli uomini sono saliti 
al cielo da alti alberi o si sono lasciati sollevare da un ramo 
d’albero piegato al suolo. Dove s’incontrano arco e freccia, 
come nella Melanesia e in America, un mezzo per salire al cie- 
lo è spesso quello della scala di frecce. Un cacciatore scaglia 
al cielo una freccia che vi rimane infissa e ne fa poi seguire 
una seconda che rimane infissa nella tacca della prima, quindi 
una terza, una quarta e così di seguito, finché la scala giunge a 
terra. La discesa dal cielo è assai più facile. Generalmente un 
abitante del cielo vien calato sulla terra per mezzo di un cesto 
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o di una fune fissata in alto. In molte favole Sole e Luna sono 
stati originariamente uomini saliti poi al cielo; ed ivi rimango- 
no o di lassù possono anche far ritorno ed esser sostituiti da 
qualche successore. 

Accanto a queste favole in cui uomini ed esseri celesti so- 
no in reciproca relazione, vanno qui messe in rilievo, in una 
serie di altre forme e come specie particolarmente caratteristi- 
ca le favole d’ingoiamento (Verschlingungsmàarchen). In molte 
di esse, come già si è notato più sopra, il motivo del tramonto 
del sole costituisce evidentemente un motivo principale. Ma di 
fronte alle migrazioni celesti queste favole sono tipi manifesti 
di quelle narrazioni in cui i fenomeni celesti non sono che uno 
degli elementi costitutivi, mentre altri, appartenenti all'am- 
biente terrestre, intervengono contemporaneamente e costan- 
temente. Ora questi ultimi possono pure, per sé stessi, senza 
partecipazione di quei motivi celesti, creare favole per sé stan- 
ti. Noi dobbiamo perciò distinguere fin d’ora le favole 
d’inghiottimento in cui interviene un motivo celeste, dalle al- 
tre in cui tale motivo, a quanto ci consta, manca. Noi abbiamo 
un esempio di questo motivo dell’inghiottimento nella leggen- 
da biblica di Giona, che nella forma tramandataci è certamente 
di origine più recente, ma risale verosimilmente ad una mate- 
ria favolosa assai più antica. 

Molte di queste favole di inghiottimenti, diffuse per tutta 
la terra, hanno per tema fondamentale che un eroe, il più delle 
volte un fanciullo coraggioso ed avventuroso, inghiottito da un 
mostro, accende un fuoco nel ventre della bestia, ne brucia le 
viscere e così si salva. Qui questo motivo del fuoco rende in- 
fatti molto verosimile che l’immagine del tramonto del sole 
abbia influito su quest’insieme di rappresentazioni. In altri ca- 
si manca, è vero, il fuoco; ma si parla di intenso calore nel 
ventre del mostro che abbrucia i capelli dell’inghiottito; e re- 
centemente è stata ritrovata una antica illustrazione della Bib- 
bia, in cui un'immagine rappresenta Giona al momento 
dell’inghiottimento con una folta capigliatura, mentre in una 
seconda immagine egli esce completamente calvo dal ventre 
del cetaceo. Anche se il fuoco e il calore indicano qui che il 
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motivo del tramonto del sole ha avuto una parte coefficiente, 
si ha tuttavia a che fare, in tal caso, con una categoria di favole 
celesti evidentemente e completamente diversa da quella ri- 
guardante le migrazioni in cielo e dal cielo in terra. In questi 
miti di migrazioni (Wanderungsmythen) il cielo stesso è la 
scena sulla quale si muovono uomini ed animali. Nelle favole 
d’inghiottimento il fenomeno celeste ha comunicato ad un e- 
vento terrestre certe proprietà, ma quest’ultimo non ha perciò 
cessato di essere un evento terrestre, cosicché al narratore del- 
la favola o della leggenda l’idea del cielo può rimanere com- 
pletamente estranea. Si tratta dunque di un processo psicologi- 
co di assimilazione, in cui degli elementi di un fenomeno cele- 
ste vengono assunti da una azione appartenente all’ambiente 
terrestre e ad essa comunicano certe proprietà senza per questo 
sottrarre questa rappresentazione stessa alla sua scena terre- 
stre. Lo squalo, in America l’alligatore, sono animali che pos- 
sono inghiottire degli uomini, anche se ciò accade in realtà più 
di rado che nelle favole. Tuttavia questa scena, non fosse altro 
che per le intense emozioni che essa suscita, può benissimo 
divenire per sé stessa motivo di una favola d’inghiottimento. E 
questo dev'essere anche stato un caso non raro; così, per es., 
nella leggenda di Giona, poiché la sopracitata immagine dei 
profeta divenuto calvo nel ventre del cetaceo può essere stata 
derivata da qualche altra favola d’inghiottimento. 

In questa fusione di molteplici elementi di diversa origine 
la favola è appunto una fedele immagine dell’evoluzione dei 
miti. Essa mostra chiaramente come il motivo fondamentale 
del mito appartiene, per lo più, all’ambiente terrestre dello 
uomo e come, anche quando nella sua costituzione interven- 
gono elementi celesti che imprimono all’insieme mitologico 
alcuni lineamenti caratteristici, questi elementi si risolvono 
però completamente nel tema terrestre fondamentale, cosicché 
vien a mancare ogni loro traccia e ricordo. In guisa analoga 
motivi celesti hanno probabilmente partecipato alla formazio- 
ne del contenuto di altre favole assai diffuse. Così si suole ri- 
ferire al temporaneo scomparire e ricomparire del sole tra le 
nubi il motivo favoloso, passato nella leggenda babilonese di 
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Sargon ed israelitica di Mosè, in quella egiziana di Osiris ed in 
altre analoghe, in cui, un fanciullo, rinchiuso in un cofano, 
vien portato via dalle acque per essere deposto in qualche luo- 
go lontano. Ma questa supposizione è in ogni caso assai più 
incerta che nelle favole di inghiottimenti, in cui il contrasse- 
gno del fuoco nel corpo del mostro, appunto per il suo rappor- 
to esteriore ed apparentemente occasionale con l’azione, può 
essere un segno distintivo abbastanza chiaro. Del resto questa 
favola di cofani, almeno in queste applicazioni a personalità 
della leggenda e della storia, appartiene ad un periodo più re- 
cente. Probabilmente, in questo caso, un antico motivo di fa- 
vola, sotto la pressione del bisogno di dar conto dell’oscura o- 
rigine di un eroe o di un dio, è stato assimilato da queste leg- 
gende sulle origini e in esse passò poi attraverso diverse tra- 
sformazioni. 

Se le favole celesti sconfinano già talvolta dall'insieme dei 
motivi caratteristici del periodo totemistico, le fiabe o favole 
di avventure sono, in generale, contraddistinte dal limite in cui 
l’animale comincia a far posto all’uomo. Questa forma si svi- 
luppa lentamente e costantemente. In quelle antichissime fa- 
vole mitiche, di cui si è recato più sopra qualche esempio, la 
narrazione riferisce un avvenimento in modo del tutto obbiet- 
tivo, senza che apparentemente il narratore vi partecipi co- 
munque col suo animo. In seguito, e già nelle favole totemisti- 
che animalesche, si fa valere di più in più l’interesse per ciò 
che è avventuroso, per la vicenda di fortune e di sfortune. E 
ciò avviene nella stessa misura in cui l’uomo si avvia a diveni- 
re il centro dell’azione, mentre gli animali, come i mostri e gli 
altri esseri fantastici, pur non scomparendo, non vi hanno par- 
te che in relazione alla sorte degli eroi della favola. Il contenu- 
to principale della narrazione è allora costituito dalle avventu- 
re di questo eroe della favola, che finiscono sempre felicemen- 
te dopo le svariate e fortunose alternative della sorte. Ma 
l’eroe è ancora un fanciullo; in uno stadio un po’ più recente 
subentra qualche volta al suo posto una giovinetta; oppure un 
giovane conquista lottando in molte avventure una vergine. In 
pari tempo la favola d’avventure cessa di essere una vera e 
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propria favola mitica. Come la danza da cerimonia cultuale 
trapassa in una mera manifestazione di emozioni piacevoli, in- 
tensificata dal piacere del ritmo dei propril movimenti, così la 
favola si trasforma in una narrazione che serve unicamente al 
diletto, suscitato dal susseguirsi di interessanti vicende umane 
e dal loro felice scioglimento. 

Nella favola di avventure, che risale così, nei suoi inizi, ad 
un’antica cultura totemistica ma nelle sue forme più perfette 
non fiorisce che coi popoli semi-civili di questo periodo, an- 
che l’eroe trapassa a poco a poco nell’eroe della leggenda e 
dell’epos. Al posto del fanciullo che corre magiche avventure 
è subentrato il giovane, fattosi uomo, che riempie il mondo 
colla fama delle sue forti gesta. Questo trapasso è già prepara- 
to dal fatto che l’eroe della favola, sopratutto nella favola di 
avventure, acquista di più in più un carattere personale. Così 
assai presto 1 tipi dell’eroe forte e dell’eroe astuto compaiono 
l’uno accanto all’altro. Anche questi tipi della favola raggiun- 
gono l’eroe epico; e accanto al forte e all’astuto, ad Achille e 
ad Ulisse, non manca alla favola neanche l’eroe cattivo, risso- 
so e spregevole, Tersite. 
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CAPITOLO II 
L’ETÀ DEGLI EROI E DEGLI DEI 


1 - Caratteri generali dell’età eroica 

Se l'espressione «periodo totemistico» può sorprendere, 
perché il concetto di totem, e di totemismo, preso a prestito 
dalla nuova etnologia era rimasto ignoto fino allora agli storici 
e persino agli storici della civiltà, una «età degli eroi e degli 
dei» può invece incontrare opposizione perché questi concetti 
ci sono troppo familiari per applicarli, oltre la loro limitata si- 
gnificazione, a tutta un’età. Parlando di eroe, noi pensiamo 
all’ Achille omerico o al Sigfrido della Saga dei Nibelunghi, a 
questi forti e vittoriosi eroi della poesia epica, che, secondo 
quanto s’è detto addietro, si sono sviluppati, a poco a poco, 
dagli eroi primitivi della favola. Ma è ovvio che per un grande 
ed importante periodo della civiltà l’espressione «eroe» non 
può venir limitata alla significazione rstretta che essa possiede 
nella leggenda eroica. Non si potrà naturalmente andare così 
lontano come Carlyle nel suo libro sugli «Eroi e culto degli 
eroi», che fa cominciare la stirpe degli eroi col nordico Odino 
per chiuderla con Shakespeare e Goethe; cosicché l’età degli 
eroi si stenderebbe dalla preistoria ai tempi nostri. 

Tuttavia, per adattare il significato di questo concetto ad 
un periodo importante della evoluzione umana e farne il ter- 
mine più appropriato, noi possiamo intendere con esso non 
soltanto l’eroe epico, ma anche l’eroe che ha operato nel cam- 
po spirituale, come i fondatori di città e di Stati o i creatori di 
religioni. In queste due forme sono perdurate le due tipiche fi- 
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gure degli originari eroi epici, del forte e dell’astuto, dalle 
quali sono derivate a poco a poco, nel corso dell’evoluzione 
politica e religiosa. Eroe, in questo lato senso della parola, è in 
generale una potente individualità; e il carattere universale di 
questa nuova età è quindi l’emergere dell’individualità. Ciò si 
manifesta sopratutto nel fatto che questa stessa età concepisce 
tutti gli avvenimenti del passato come gesta di singoli indivi- 
dui. Inoltre vi si sviluppa una progressiva individuazione dei 
caratteri umani, nella quale le rozze distinzioni della favola di 
avventure e delle più antiche leggende eroiche si vengono vie- 
più differenziando. 

A questa figura di una potente personalità umana corri- 
spondono ora perfettamente anche gli dei, che sono una crea- 
zione di questa età. Questi dei sono in fondo simili agli uomi- 
ni, sono uomini di specie superiore, dotati di qualità che si 
trovano soltanto negli uomini ma sono, negli dei, immensa- 
mente potenziate. Come l’eroe è un uomo superiore alla co- 
mune misura delle capacità umane, il dio è un eroe superiore 
alla comune figura degli eroi terrestri. Dal che consegue che, 
come l’uomo è anteriore all’eroe, l’eroe debba necessariamen- 
te esser anteriore al dio. Perciò se si vuol tratteggiare con 
maggior precisione questo periodo bisogna anteporre gli eroi 
agli dei. Il dio è foggiato sulla figura dell’eroe e non l’eroe su 
quella del dio, come ancora crede la mitologia tradizionale. E 
infatti, sarebbe stato uno strano procedimento che l’uomo a- 
vesse prima creato la figura ideale del suo dio e avesse poi di 
nuovo ridotta questa figura a uomo per ricavarne l’eroe, men- 
tre egli sulla diritta via dall’uomo al dio antropomorfo doveva 
appunto incontrare l’eroe. Ciò non esclude, è naturale, che oc- 
casionalmente, gli dei possano essere trasformati in eroi; ma 
nella evoluzione complessiva l’eroe deve essere stato precur- 
sore del dio. Il rapporto, qui, è precisamente lo stesso che si 
incontra anche altrove nella formazione e nell’involuzione 
delle idee mitologiche. Tuttavia, questa successione non deve 
esser intesa nel senso che si possa rintracciare un periodo in 
cui vi erano eroi ma non ancora dei. L’uno e l’altro, eroe e di- 
o, appartengono ad uno stesso genere, come riflessi di una a- 
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spirazione rivolta ad innalzare la personalità umana verso il 
sovrumano; nella quale aspirazione nessun iato separa l’eroe, 
che agisce ancora nella sfera umana, dal dio che trascende 
questa sfera. 

Difatti a distinguere il dio dall’eroe non sono soltanto dif- 
ferenze meramente quantitative nella superiorità alla media 
delle capacità umane, che intercorrono tra l’uno e l’altro, bensì 
essenziali caratteri qualitativi. L’eroe, in ogni suo pensiero ed 
atto rimane umano; il dio invece aggiunge alle facoltà umane 
portate alla massima potenza, delle facoltà che mancano agli 
uomini e quindi anche agli eroi. Tra queste va annoverata in 
prima linea la potenza di compiere azioni magiche spontanee e 
di intervenire in tal modo a suo arbitrio nel corso della natura 
come nella vita umana. Quando Teroe della leggenda e della 
poesia si serve di mezzi magici, questi gli sono forniti da 
qualche essere demoniaco estraneo, sia da uno di quei dèmoni 
che la favola mitica già conosce come esseri magici sotto for- 
ma di uomo o di animale o come mostro fantastico, sia da un 
dio che, appunto come tale, riunisce in sé le facoltà massime 
dell’eroe e quelle del dèémone. Perciò l’idea del dio antropo- 
morfo è il risultato di una fusione dell’eroe col dèmone. Di 
questi due elementi costitutivi la figura dell’eroe è una nuova 
creazione sorta dalle disposizioni spirituali di questo periodo; 
e si veniva preparando da lontano attraverso la forma di ante- 
nato animale dapprima, sopratutto nella sua qualità di salutife- 
ro e di benefattore, e poi nella sua ulteriore elaborazione, nel 
culto degli antenati umani. Ma essa raggiunge il suo pieno svi- 
luppo soltanto nel momento in cui la personalità umana si af- 
faccia in prima linea al pensiero mitologico e la valutazione 
delle capacità individuali, nella sua naturale progressione, 
conduce all’ideale eroico. Tutto ciò può bensì essere associa- 
to, in linea subordinata, a delle idee concernenti gli antenati; 
ma la personalità, come tale, avvince ormai così fortemente 
l’interesse che accanto ad essa ogni motivo genealogico di- 
venta accessorio. 

Diversamente accade per l’idea di dèmone. Essa è derivata 
da tempi remoti e si è riccamente differenziata secondo le 
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condizioni della civiltà, conservando però sempre il carattere 
di un essere magico suscitante ora speranza ed ora timore e 
terrore. Tale carattere perdura anche quando sorge l’ideale 
dell’eroe. Tuttavia l’idea di dèmone si impadronisce di questa 
nuova idea, come si era già impadronita prima dello spirito dei 
morti, dell’animale totem, dell’antenato e di altre creazioni 
mitologiche. Queste incorporazioni del dèémone sono appunto 
ciò che costituisce volta per volta il suo essere. In questo sen- 
so anche il dio non è che una nuova incorporazione tra le altre. 
Ma mentre il dèmone, nelle sue prime forme, come dèmone- 
animistico, démone-animale o anche dèmone-antenato, è sem- 
pre un prodotto impersonale, e continuamente mutevole nelle 
sue qualità, dell’emozione, esso assurge per la prima volta, 
prendendo corpo nella figura dell’eroe, ad un essere personale 
e, contemporaneamente, potenziando le facoltà dell’eroe fino 
al sovrumano, ad un ideale umano che supera di gran lunga 
l’eroe. In ciò si fonda quello specifico carattere dell’idea di 
dio, il quale, malgrado il passaggio delle proprietà essenziali 
del dèmone nel dio innalza nondimeno tra l’uno e l’altro una 
parete divisoria che non si trova invece mai tra le precedenti 
forme del concetto di dèmone. Con la formazione dell’idea di 
dio comincia una nuova epoca nell’evoluzione religiosa, la 
quale, avuto riguardo appunto alla contrapposizione di un dio 
personale al dèémone impersonale può considerarsi come Vini- 
zio della religione in senso vero e proprio. Le forme della me- 
ra credenza demoniaca sono 1 primi avviamenti alla religione, 
che comincia con la credenza negli dei. Da questo rapporto 
complessivo delle credenze demoniache con la credenza negli 
dei risulta anche in pari tempo che l’eroe e il dio vanno di pari 
passo, in quanto non si può distinguere nettamente il momento 
della genesi di questo e di quello dei due ideali. Nell’atto stes- 
so del suo sorgere, la figura dell’eroe umano assimila anche 
l’idea di dèmone, da lungo tempo preesistente e continuamen- 
te trasformantesi a seconda delle formazioni di cui è stata ri- 
vestita; e tanto l’immagine dell’eroe, nella sua forma immuta- 
ta, quanto quella del dèémone perdurano poi respinte tra le 
forme secondarie dagli dei. 
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In questo senso l’età degli eroi e degli dei, per quanto in- 
troduca un movimento spirituale completamente nuovo, sul 
quale poggia tutta la susseguente evoluzione della civiltà e 
della religione, è però anche la congiunzione di tutti i motivi 
della passata evoluzione. E questi motivi essa non li contiene 
soltanto nelle forme alterate da quei processi associativi e tal- 
volta completamente trasformate, ma anche nelle forme origi- 
narie risalenti alle più remote regioni del pensiero mitologico. 
Il primo posto, tra i fattori che concorrono a determinare la fi- 
sionomia della nuova età, appartiene però all’eroe. Con 
l’ideale di personalità umana che con esso entra nella coscien- 
za popolare, è data la condizione per ogni altra evoluzione e in 
prima linea per la genesi degli dei. Perciò noi possiamo chia- 
mare questa «età degli eroi e degli dei», brevemente età degli 
eroi. 

Come l’eroe, in quanto immediata realizzazione dell’idea 
di personalità, è il centro da cui si dipartono le nuove creazio- 
ni del mito e della religione, così questa figura sta ora in stret- 
ta connessione colle trasformazioni in ogni altro campo della 
vita umana. Grandi trasformazioni nelle condizioni economi- 
che e nelle forme della vita che ne dipendono, nuove confor- 
mazioni della società coi loro effetti sui costumi e sul diritto, 
mutamenti e creazioni nuove in tutti i domini dell’arte annun- 
ciano la nuova fase evolutiva in cui questo periodo è entrato. 

Anche ora come per il passato, tutti questi fattori stanno 
fra loro nella più complessa interazione. L’eroe e il dio non si 
possono pensare senza lo Stato, la cui fondazione segna 
l’inizio di questa età; il costume e il diritto sono altresì crea- 
zioni della nuova società politica, alla cui formazione essi 
stessi hanno per altro partecipato; e lo Stato non potrebbe du- 
rare, come il culto degli dei da lui protetto, senza i grandi mu- 
tamenti nella vita economica sopravvenuti all’inizio di questo 
periodo e venuti poi consolidandosi e perfezionandosi. Anche 
qui, dunque, una cosa sostiene l’altra: tutti i fattori della vita 
sono ininterrottamente connessi gli uni agli altri; ma come 
all’inizio del periodo totemistico le nuove creazioni del pen- 
siero mitologico offrono un centro a cui riferire tutti gli altri 
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motivi della civiltà, così all’inizio dell’età degli eroi e degli 
dei sono le forze creatrici della coscienza religiosa e le loro 
manifestazioni in cui si rispecchia con maggior fedeltà il con- 
tenuto complessivo di questa civiltà. 


2 - La civiltà materiale dell’età degli eroi 

Se si cerca di acquistare un’idea complessiva, sia pure in 
poche linee fondamentali, della civiltà materiale di questo pe- 
riodo così vasto, comprendente una grande parte della storia 
umana, si capisce facilmente che non si può parlare, in questo 
ancor meno che nei periodi precedenti, di una civiltà unitaria. 
La differenziazione dei fenomeni si accresce naturalmente in 
proporzione al progresso dell’evoluzione. Già le diverse forme 
della civiltà totemistica in particolare e gli stadi in generale 
comprendono grandi differenze; ma la molteplicità e la diver- 
sità degli sviluppi aumenta ancora immensamente in questo 
periodo, che comincia coi primordi della storia, comunemente 
intesa, e abbraccia gran parte del suo corso. Ogni nazione ha ì 
suoi eroi particolari, anche se esistono tipi generici di eroi che 
si ritrovano ovunque. E ancor di più, ogni nazione ha 1 suoi 
dei. Siccome eroi e dei sono appunto gli ideali creati ad im- 
magine dell’uomo, essi rispecchiano, in generale e in grado 
superlativo, le differenze caratteristiche dei popoli. Tuttavia 
accanto a tutte queste differenze rimangono alcuni caratteri 
che contraddistinguono questo periodo dai precedenti e dai 
seguenti. Primo fra di essi è la creazione dello stato. È un pas- 
so immenso, questo, che conduce dalla organizzazione totemi- 
stica della tribù ad un ordinamento politico. Nel fluttuare ed 
incalzare degli spostamenti etnici, che cadono proprio all’ ini- 
zio di quest'epoca, s’incontrano ancora un po’ dappertutto le 
tracce della precedente organizzazione tribale. Le tribù non 
sono infatti diventate d’un tratto Stati; ma dal momento che il 
periodo eroico si afferma coi suoi fenomeni concomitanti, è 
visibile anche lo sforzo verso la formazione dello Stato. E av- 
viene anch’essa in varia guisa secondo il carattere delle nazio- 
ni, dei loro eroi e dei loro dei. Questa differenza dell’ organiz- 
zazione politica in confronto alle differenze parallele della e- 
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voluzione mitologica e religiosa, mostra anzitutto chiaramente 
che anche qui, come nel periodo totemistico, ogni aspetto del- 
la civiltà è intimamente connesso col contenuto mitologico- 
religioso del pensiero. Come il «totemismo», accanto alla 
forma della concezione mitologica da cui è derivato, determi- 
na in pari tempo una particolare organizzazione di tribù, co- 
stante nelle sue linee essenziali malgrado le variazioni partico- 
lari, così la società politica nella sua prima origine, da cui si 
snoda una lunga catena di conseguenze, è legata all’età eroica, 
anche se le crescenti differenze delle civiltà nazionali traggono 
con sé, fin da principio, una maggior varietà di creazioni. Cio- 
nonostante il motivo fondamentale è anche qui uniforme. 

Ogni formazione dello Stato si fonda sul sorgere di forme 
di potere personale, nelle quali risalta subito quel carattere 
generico del periodo, che la coscienza del tempo esprime nelle 
personalità degli eroi e degli dei. E sono di nuovo le migra- 
zioni e le lotte dei popoli che avviano la dissoluzione delle an- 
tiche organizzazioni tribali e le nuove formazioni politiche 
della società. Ma queste migrazioni e queste lotte hanno una 
scena infinitamente più vasta e una più stretta connessione che 
nei tempi passati. Ciò conferisce loro, intensivamente ed e- 
stensivamente altrettanta maggior importanza. Si ricordino, 
per un confronto, le migrazioni della razza malese nel corso 
del periodo totemistico. Sono migrazioni come non se ne po- 
trebbero pensare di maggiori. Ma sono avanzate lente, a singo- 
li gruppi, che non lasciano generalmente nessuna traccia se 
non quelle che si rilevano negli influssi sul carattere fisico o 
nella lingua delle popolazioni. 

Queste migrazioni, estese spesso a lunghissimi tratti di 
mare, sono avvenute a piccole tappe e per iniziativa di gruppi 
limitati. Esse hanno indubbiamente contribuito a modificare il 
carattere e la civiltà delle mescolanze etniche che ne risultaro- 
no ma non furono mai in grado di mutare profondamente il 
contenuto complessivo della civiltà. Da queste migrazioni 
consistenti in una frequente successione di tappe sono derivati 
tutt'al più quegli imperfetti precorrimene di ordinamento sta- 
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tale che presentano 1 Polinesi, o per un altro verso, molti popo- 
li semicivili africani ed americani. 

In pieno contrasto con queste stanno invece all’inizio della 
storia dei grandi popoli civili, le migrazioni etniche. Parlando 
di migrazioni etniche anziché di migrazioni di tribù noi po- 
niamo quindi una distinzione significativa e caratteristica. Un 
popolo che migra porta con sé il suo carattere particolare, la 
sua tradizione, i suoi eroi e i suoi dei e trapianta tutto nella 
nuova sede. Certamente ciò non accade senza mutamenti; del- 
le mescolanze con le popolazioni stanziate in precedenza av- 
vengono inevitabilmente, e, se tali mescolanze sono di qual- 
che portata, dànno luogo a nuove nazioni. Nessuna delle gran- 
di nazioni civili che contrassegnano l’ingresso in questo peri- 
odo degli eroi e degli dei, dai Babilonesi fino ai Greci, Roma- 
ni e Germani è senza mescolanze. Noi sappiamo dalle recenti 
indagini babilonesi che l’immigrazione semitica nella Babilo- 
nia fu preceduta da altri popoli, probabilmente di stirpe diver- 
sa, 1 Sumeri, che si conoscono soltanto dai resti linguistici di 
iscrizioni babilonesi, ma che esercitarono, come lo mostrano 
sopratutto i testi religiosi di queste iscrizioni, una grande in- 
fluenza sulla civiltà ulteriore. Grandi migrazioni precedettero 
pure la diffusione dei Greci, Romani e Germani nelle loro sedi 
più recenti. Così in un tempo preistorico, dai paesi montagnosi 
della Tracia e della Tessalia sono scesi nei territori verso il 
mare quelli che furono poi i Greci ed anch’essi si sono mesco- 
lati nella nuova sede con una popolazione indigena. La teoria 
della superiorità delle razze pure, recentemente sostenuta con 
calore da molti, quando si tengano presenti queste migrazioni 
sul limitare della preistoria, non è affatto sostenibile. Le gran- 
di creazioni dell’organizzazione politica da un lato e quelle 
della mitologia e della religione dall’altro, avvennero essen- 
zialmente soltanto in seguito alla migrazione e alle concomi- 
tanti mescolanze di popoli di diversa stirpe. 

Se l’ordinamento a Stato è il primo importante carattere 
che distingue questo periodo dai precedenti, il secondo, non 
meno importante, è il mutamento delle condizioni materiali 
della vita. Due cose, a tal proposito, emergono particolarmente 
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in questa nuova civiltà: da un lato la vera e propria agricoltura, 
cioè la cultura dei campi con l'aratro, come la si può meglio 
chiamare in confronto con la precedente cultura alla marra; 
dall’altro l'allevamento degli animali domestici, sopratutto dei 
bovini, che forniscono il nutrimento, e poi degli ovini e dei 
caprini. 

Secondo la teoria, ancor oggi molto diffusa della succes- 
sione delle forme di economia, la vita di caccia precede ogni 
altra forma. Un bel giorno il cacciatore deve aver avuto l’idea 
di tener gli animali come animali domestici anziché ucciderli. 
Egli avrebbe addomesticato la selvaggina e si sarebbe così 
mutato da cacciatore in nomade. Il nomade, stancatosi poi col 
tempo della sua vita errante, si sarebbe stabilito in qualche se- 
de fissa, e, invece di condurre attorno le greggi per ricavarne 
del latte, avrebbe aggiogato il bue all’aratro, non senza aver 
prima inventato l’aratro, con quella saggia previdenza che in 
queste teorie si attribuisce di regola all’uomo primitivo. Ma 
questa teoria è da capo a fondo una impossibile favola. Per in- 
trinseca inverosimiglianza essa sta all’incirca sullo stesso pia- 
no della già citata ipotesi che nella remota antichità l’organiz- 
zazione totemistica della tribù e l’esogamia siano state escogi- 
tate nell’intento di evitare i connubi fra parenti. Noi abbiamo 
visto che la proibizione di simili matrimoni è invece una con- 
seguenza dell’esogamia, e che quest’ultima non è il prodotto 
di una cosciente invenzione, ma la creazione naturale di de- 
terminate condizioni date in certi stadi di civiltà. Tutte queste 
cose sono originariamente scaturite da motivi, dai quali non si 
poteva affatto prevedere la fine del processo evolulutivo. Così 
è avvenuto anche qui. Anzitutto, già 1 fatti stessi contraddico- 
no alla supposta successione dei tre stadi economici. Non c’è 
civiltà di cacciatori che non presenti qualche po’ di agricoltura 
nella forma della cultura alla marra, esercitata di regola dalla 
donna nella vicinanza della capanna. Questa primitiva agricol- 
tura compare quindi assai presto. La si trova molto diffusa 
presso gli Americani indigeni, senza traccia di allevamento di 
animali domestici, se si eccettua il cane, il quale, peraltro, co- 
me abbiamo già notato, non è stato addomesticato ma si è ad- 
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domesticato da solo fin dalla più remota preistoria. Inoltre, 
questa finzione della successione della vita di caccia e della 
vita nomade è impossibile anche perché gli animali-selvaggina 
non sono gli stessi che il nomade alleva. I bovini non sono mai 
stati animali-selvaggina e il bufalo, affine ai bovini, non è mai 
diventato animale da allevamento ed è ancor oggi unicamente 
selvaggina. Questi animali-selvaggina non sono mai stati tra- 
sformati con l’allevamento in animali lattiferi né addestrati al 
tiro dell’aratro. Gli animali domestici del nomade sono certa- 
mente esistiti un tempo come animali selvatici. L’urone pre- 
cede, naturalmente, i bovini addomesticati. Ma questi non so- 
no derivati da quello indirettamente attraverso lo stadio inter- 
medio di selvaggina. Parimenti l’agricoltura non è affatto le- 
gata ad una precedente economia nomade. Vi sono grandi 
domini del vecchio mondo, così tutta la Cina, l’Indocina, 
l'Indonesia, dove non è mai esistita una produzione e lavora- 
zione del latte, mentre, in talune parti, da tempi remoti si pra- 
tica l’agricoltura nella forma della cultura all’aratro. A questa 
appartiene ora l’allevamento del bestiame, e particolarmente 
del bue, del bovino maschio, divenuto, per la castrazione, pra- 
ticata generalmente da tempi remoti, un animale docile, che si 
lascia attaccare all’aratro e adoperare nei lavori agricoli più 
facilmente del toro, non mai completamente domabile. Quali 
sono stati, ora, i motivi da cui conseguì, almeno in molte re- 
gioni, questo allevamento del bestiame introdotto nell’e- 
sclusivo interesse dell’agricoltura, ed ai quali deve la sua ori- 
gine la castrazione del bue rivolta dappertutto, a quanto con- 
sta, a questo scopo? 

A considerare la cosa nello spinto della maniera tradizio- 
nale, bisognerebbe ammettere che l’uomo avesse preveduto le 
conseguenze della castrazione, che avesse cioè saputo in pre- 
cedenza che se al toro si fa subire quell’operazione, esso si 
trasforma in animale più adatto a tirare l’aratro. L’ impossibi- 
lità di questa supposizione è evidente. Una tale conseguenza 
non potevasi ricavare che dalla esperienza; la nozione di essa 
non poteva preesistere a quest’ultima. Il problema della cultu- 
ra del suolo all’aratro si scinde così nelle due questioni: come 
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è sorto il bue e come è sorto l’aratro? Sono questioni stretta- 
mente connesse; ciascuna di esse si riannoda però a motivi di- 
versi. Infatti, molto probabilmente, l’aratro fu in origine con- 
dotto dall’uomo. E ancora, l’aratro non fu il primo strumento 
che si muovesse sopra il suolo; l’aratro è stato preceduto dal 
carro. 

Già sui più antichi monumenti babilonesi ed assiri noi in- 
contriamo il carro, che porta o un simulacro di un dio o il re o 
il gran sacerdote, l’un e l’altro certamente rappresentanti del 
dio in una persona. La questione dell’origine dell’aratro ci ri- 
conduce quindi a quella dell’origine del carro. Ora il carro o- 
riginario è generalmente a due ruote; quello a quattro ruote è 
un’invenzione o un perfezionamento posteriore. Ma il carro a 
due ruote presuppone a sua volta la ruota. Come si è potuto ri- 
conoscere la ruota un utile strumento di locomozione? Le pri- 
me tracce di ruote o di oggetti simili alla ruota s’incontrano 
nell’età neolitica e di quest’età, in Europa, se ne sono trovati 
spesso. Al centro si trova un foro dal quale si partono dei raggi 
verso la periferia. Queste ruote, a quanto fa supporre la loro 
piccola dimensione, dovevano essere portate intorno al collo 
come amuleti. E in un altro uso del tutto diverso troviamo an- 
cora la ruota già nella primitiva civiltà. Che la festa del solsti- 
zio di primavera sia celebrata con l’accensione di un fuoco è 
una costumanza assai diffusa sulla terra e si riconnette forse 
ad un antico culto del sole. Nell’antico Messico, questo fuoco, 
secondo la tradizione, veniva acceso praticando nel mezzo di 
un disco di legno una incavatura in cui quello veniva fatto gi- 
rare intorno ad un palo fino a che per il sopravveniente riscal- 
damento si sprigionava il fuoco: lo stesso metodo di prepara- 
zione del fuoco per sfregamento che il primitivo segue ancor 
oggi. In seguito questa ruota del fuoco veniva fatta rotolare 
giù da una montagna, come immagine, allora, e come simbolo 
quando andò perduto il suo primitivo significato magico, del 
sole che si muove nel cielo. In singolare concordanza con ciò 
si conservò fino a poco tempo fa nella Prussia orientale, se- 
condo le notizie di W. Mannhardt, una costumanza analoga. 
Forse è la stessa idea del sole che traversa il cielo come una 
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ruota celeste che doveva ricordare quell’imitazione della ruota 
portata al collo come amuleto od ornamento. La ruota girante, 
una volta sorta per causa di questo antico culto del sole, come 
imitazione del sole stesso e del suo moto, dovette naturalmen- 
te suggerire l’applicazione di questa rappresentazione a mo- 
vimenti durevoli coi quali si doveva compiere qualche lavoro. 
Una prima applicazione di questa idea ce l’offre la filatura col 
fuso e l’anello del fuso, la cui invenzione già gli antichi ascri- 
vono ad un tempo anteriore ad ogni memoria storica. Comun- 
que essa appartiene pure agli inizi di questo periodo. E a que- 
sti stessi tempi risale la ruota come strumento per il trasporto 
di pesi. 

A tal uopo servì originariamente la carriola (Schiebekarre) 
ad una ruota sola. Soltanto in tal modo potevano gli antichi 
Babilonesi ed Egiziani superare con mezzi umani le difficoltà 
di provvedere le enormi masse di pietra per le costruzioni dei 
loro templi e delle piramidi. Da questo punto è breve il passo 
per arrivare al carro a due ruote. Quest'ultimo, tuttavia, in 
confronto al carro trascinato o spinto dagli uomini, è stato 
sempre fin da principio, probabilmente un mezzo privilegiato 
di trasporto, del quale gli uomini comuni non si servirono mai. 
Questo carro a due ruote è sopratutto il carro degli dei. E su di 
esso sale poi il capo, che è una immagine della divinità sulla 
terra. Infine se ne serve il patrizio in guerra quando va al com- 
battimento. Un vivace quadro di tali combattimenti in cui il 
carro a due ruote ha la sua parte, ci è offerto dalle descrizioni 
dell'Iliade. Il più delle volte il carro è veramente soltanto un 
mezzo con cul l’eroe si reca sul luogo del combattimento. Di 
rado si combatte anche dal carro. Arrivato sul campo, il com- 
battente scende dal carro per misurarsi scudo contro scudo col 
nemico. Ma la gente comune va a piedi. 

Ecco, a grandi tratti, una breve storia del carro. Ma come 
si aggiunge al carro l’animale, 1 bovini dapprima e il cavallo 
poi? Che originariamente il carro del simulacro del dio, e poi, 
sul suo modello, anche quello del re, sia stato tiralo da uomini, 
è facilmente comprensibile. Ma l’allevamento degli animali si 
inserisce presto in questa evoluzione. Nell’uso degli animali il 
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bue ha però preceduto di molto il cavallo, poiché il cavallo 
sulla scena della civiltà, è una tarda apparizione. Soltanto dalla 
XV Dinastia in avanti si rinvengono in Egitto immagini di ca- 
valli, mentre i bovini appaiono assai prima. Nei domini di ci- 
viltà orientale poi l’asino è più antico del cavallo. Il primo è 
ancora usato oggi in Oriente, seguendo l’antica tradizione, 
come l’animale da soma preferito e anche come cavalcatura. Il 
cavallo non sembra invece comparire nella storia che contem- 
poraneamente agli Indogermani che possono averne appreso 
l'allevamento dai popoli turanici delle steppe asiatiche. Favo- 
rito dalla sua superiore agilità ha poi conquistato il primato in 
tutti i paesi civili del mondo antico. Il re assiro va alla caccia 
su di un carro tirato da destrieri; così va al combattimento 
l’eroe omerico. Più tardi soltanto appare presso i Greci accan- 
to al cavallo da tiro il cavallo da sella e la cavalleria diventa 
l’arma preferita dei nobili. 

Ora questa evoluzione non è stata preceduta soltanto da 
quella dell’addomesticamento dei bovini, ma verosimilmente 
anche dalla applicazione del bue al tiro del carro. Come ciò sia 
avvenuto non è possibile dire con certezza. Il toro è rimasto 
fino ai giorni nostri indomito; il tentativo di attaccarlo al carro 
dev'essere dunque sempre fallito. La vacca veniva risparmiata 
almeno in quei luoghi ove si dava importanza al ricavo del lat- 
te. Il bovino maschio castrato risponde invece completamente 
a questi bisogni. Più forte della vacca, è ancora più docile di 
questa. Ma è impensabile che la castrazione sia stata eseguita 
originariamente nell’intento di imprimergli queste qualità, 
poiché esse avrebbero dovuto esser già conosciute - e così 
l’operazione esser già praticata per altri scopi - prima che que- 
sto motivo sorgesse. Qui, già Ed. Hahn ha richiamato 
l’attenzione sugli antichi culti asiatici della frigia Cibale e 
dell’ Astarte siriaco-fenicia, affini a quei culti della vegetazio- 
ne delle popolazioni Puebios, di cui si è già trattato nel capito- 
lo precedente, ricorrenti dappertutto in analoghe manifestazio- 
ni orgiastiche e in cui l’agricoltura e le cure per far prosperare 
il grano costituiscono il centro dell'interesse. Ma assai più che 
in quei primordi dei culti della vegetazione, appartenenti ai 
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tempi anteriori della coltura alla marra, quei motivi estatici 
connessi alle cure del suolo, in questi più progrediti culti degli 
dei, a cui è contemporanea la coltura dell’aratro, si estendono 
oltre l’ambito dei veri e propri culti della vegetazione per di- 
ventare un elemento comune dello stesso culto degli dei. 
Quando le forze distribuite in quelle forme primitive a 
numerosi esseri demoniaci vengono pensate come riunite in 
una dea madre l’attività vivificatrice della divinità nella gene- 
razione umana viene ad occupare il punto centrale del culto. 
Allora nella esaltazione estrema  dell’estasi religiosa 
l’orgiasmo diventa contemporaneamente estrema ascesi. I se- 
guaci del culto, i sacerdoti sopratutto, si dilaniano le carni e si 
evirano nella frenesia del loro entusiasmo religioso. Quando 
ciò passa nel costume e vi si fissa, sorge allora un coro di eu- 
nuchi consacrato al servizio della divinità. E saranno certa- 
mente stati i primi eunuchi che il mondo abbia visto. Nei 
guardiani degli harem turchi e nei cantori della Cappella Sisti- 
na sopravvivono tuttora i rudimenti di questo selvaggio culto 
del passato. Ora se il coro dei sacerdoti evirati cammina attor- 
no al carro della dea, facile doveva essere il passaggio per ana- 
logia, all’uso di attaccare allo stesso carro animali parimenti 
castrati. Tuttavia, per quanto plausibile questa ipotesi possa 
apparire, eliminando l’impossibile supposizione di una inven- 
zione, rimane sempre una lacuna. Se l’apparizione dei sacer- 
doti evirati è spiegabile anche con le note conseguenze di una 
intensa eccitazione religiosa, la comparsa invece di tori castra- 
ti non è ancor spiegata da quest’ipotesi. Quel sacerdote si sarà 
proposto unicamente di render simile a sé l’animale? Ciò sa- 
rebbe comprensibile sia come azione dell’estasi sia come con- 
seguenza di qualche riflessione. Ma qui viene ad inserirsi un 
altro motivo che costituisce di buon’ora un importante fattore 
del culto ed acquista appunto nel culto degli dei un’impor- 
tanza ancora maggiore. È il motivo del sacrificio, che assume 
nuove forme in quanto, l’idea di sacrificio raggiungendo il suo 
culmine, l’uomo sacrifica sé stesso o parti del suo corpo, il suo 
sangue, i suoi capelli, una falange delle dita. Una sopravvi- 
venza di simili sacrifici parziali è la costumanza tuttora esi- 
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stente nei paesi cattolici per cui i malati offrono sull’altare di 
un santo l’imitazione in cera della parte del corpo malata. 
Questa idea del sacrificio di sé si connette anche con 
l’autoevirazione, che si estende dalla setta degli Scopzi russi 
fino ai tempi cristiani. Ora, seguitando, lo stesso motivo del 
sacrificio parziale può essere stato esteso anche all'animale. 
Allo stesso modo che i reni, coi loro annessi, vengono offerti 
alla divinità come portatori dell'anima, così si può benissimo 
pensare che la castrazione del toro sia stata considerata origi- 
nariamente come sacrificio della parte, tra quelle che hanno il 
privilegio di portare l'anima, più accessibile ad una mutilazio- 
ne esterna. Così può essere accaduto di scoprire per la prima 
volta nell’animale, di cui sono stati sacrificati i genitali alla 
divinità, quel mutamento di qualità che lo rendeva più adatto a 
trascinare il carro della divinità, c per analoga applicazione, 
anche l’aratro sui campi. Una più rigorosa dimostrazione di 
quest’ipotesi che si rifà ad una confluenza di culti orgiastici 
della vegetazione e di antiche costumanze sacrificali, non è 
naturalmente possibile. Ma noi potremo vedere in questa 
combinazione di motivi una supposizione psicologicamente 
non inverosimile circa il trapasso dagli antichi culti agresti alla 
nuova cultura dei campi. 

È difficile decidere se la vacca sia stata trasformata in 
mucca contemporaneamente all’addomesticamento del bue 
come ausilio agricolo, oppure se non sia derivata anch’essa da 
qualche analoga trasformazione di motivi. Per quanto queste 
cose siano più importanti per l’evoluzione della civiltà di tante 
spedizioni e combattimenti della remota antichità, che pure la 
storia ci ha conservati, non ci sono rimaste in nessun luogo 
tracce sicure della loro origine. Certo è soltanto questo: che 
l’addomesticamento del bue per il tiro dell’aratro e quello del- 
la mucca lattifera non coincidono necessariamente. Infatti cul- 
tura all’aratro e utilizzazione del latte non sono affatto neces- 
sariamente connessi nella loro propagazione. Mentre il Cinese, 
malgrado la sua progredita agricoltura disprezza il latte, 
quest’ultimo è considerato dall’Indiano come un gran bene 
della civiltà, particolarmente apprezzato, assieme al burro che 
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ne deriva, come nutrimento e come offerta per gli dei. Anche 
per gl’israeliti, Canaan era la terra promessa «dove scorre latte 
e miele». In quest’espressione si toccano le civiltà di due epo- 
che lontane l’una dall’altra: il latte è il prodotto prezioso della 
tarda civiltà; il miele, raccolto dagli alveari delle api selvati- 
che, è già per l’uomo primitivo il cibo più prelibato. 

In qualunque modo, del resto, le cose siano andate, con 
quei due fattori da cui si è ricavata l’addomesticazione dei bo- 
vini, sia che l’addomesticamento del bue abbia preceduto 
l'allevamento della mucca, o viceversa, il lavoro più difficile e 
più lungo sta in ogni caso dalla parte della produzione del lat- 
te. L’addomesticamento del bue è essenzialmente un atto sin- 
golo che dev'essere ripetuto anche oggi in ogni vitello ma- 
schio; qui l’eredità dei caratteri non interviene affatto. La vac- 
ca, invece, che come ogni altro mammifero femmina allo stato 
naturale, fuori del periodo di allattamento non produce che 
poco latte e in quel periodo ne produce quanto basta a nutrire i 
piccoli, non poteva essere educata che attraverso un lungo e- 
sercizio di molte generazioni all’enorme superproduzione del- 
la sua secrezione di cui è divenuta capace grazie all’azione 
dell’eredità delle proprietà acquisite. Qui dev'essere poi su- 
bentrata di buon’ora una cura metodica rivolta a questo scopo. 
Ora, anche se non è necessario un cambiamento di motivi co- 
me questo che sta alla base dell’addomesticamento del bue, 
poiché il desiderio di ricavare per proprio uso il latte destinato 
al vitello può aver agito fin da principio, non è tuttavia da e- 
scludersi anche qui un intervento di motivi religiosi. Anzi, tale 
intervento diventa tanto più verosimile in quanto la giovenca, 
come il toro e il bue, dall’inizio del culto degli dei in poi, go- 
dono presso molti popoli di una venerazione religiosa. Ciò è 
tanto più degno di considerazione, dato che i bovini non hanno 
mai appartenuto, come il bufalo presso i popoli cacciatori del- 
le praterie americane, agli animali totem preferiti. Anche se il 
motivo generale del culto degli animali del periodo totemisti- 
co può avere influito sugli inizi del culto agreste degli dei, gli 
oggetti di questo culto degli animali, essenzialmente mutato, 
sono diventati altri. Non hanno più nulla a che fare cogli anti- 
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chi motivi della credenza totemistica, risalenti in parte al pri- 
mitivo animismo; essi sono invece immersi completamente 
nella nuova civiltà, a cui appartiene tra gli elementi costitutivi 
essenziali l’addomesticamento dei bovini. Siccome le due basi 
di questa civiltà, l’agricoltura e la produzione del latte, non 
sono state dappertutto ugualmente apprezzate, così l’animale 
maschio e quello femmina si dividono la venerazione religiosa 
tributata all’animale domestico più prezioso di questo nuovo 
stadio dell’economia. 

Il toro era considerato, nel culto egiziano di Apis e in 
quello persiano di Mitra come incarnazione della più alta divi- 
nità; e oggi ancora in alcune regioni dell’ Europa settentriona- 
le, al tempo del raccolto, si conduce intorno un bue con nastri 
e ghirlande di fiori in festoso corteo. Al contrario, nei Veda e 
nell’ Avesta, la mucca è l’animale sacro più apprezzato, corri- 
spondentemente all'alto pregio attribuito al latte dagli antichi 
Indiani ed Iranici. Se si considera che il provento della produ- 
zione del latte agli inizi dell’addomesticamento dei bovini do- 
veva essere molto scarso, dacché la superproduzione non potè 
subentrare che a poco a poco, ma doveva essere appunto per- 
ciò tanto più prezioso, ciò può gettar qualche luce sull’alto 
pregio in cui si teneva - e si tenne per lungo tempo - il burro - 
come dono sacrificale. Viceversa, il ricavo di questo prezioso 
prodotto per scopi sacrificali avrà agito da parte sua sulla pro- 
duzione. Così 1 due grandi progressi della civiltà materiale che 
l’età eroica trae seco, la lavorazione del suolo con l’aratro e il 
ricavo metodico del latte e dei suoi prodotti ci appaiono, in 
parte, portati diretti, e in parte, in stretta connessione con mo- 
tivi di culto. 

Qui, appunto, la civiltà materiale e le intime aspirazioni 
religiose si addimostrano ovunque come un tutto omogeneo, 
di cui le parti sono in reciproca interazione. 

Tra le nuove forme di economia così sorte, la coltura dei 
campi con l’aratro ha dato luogo anche ad un altro importante 
mutamento, conseguenza, ad un tempo, delle nuove condizio- 
ni di vita ed espressione del mutato spirito del tempo. La tra- 
zione dell’aratro non si concilia più col lavoro collettivo dei 
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campi, quale trovammo nel punto culminante della coltura alla 
marra e qual è presupposto dalle grandi feste totemistiche del- 
la vegetazione; ogni singolo lavoratore dei campi deve ora 
condurre il suo aratro. Il sorgere della coltura all’aratro indivi- 
dualizza il lavoro. Ora è l’uomo singolo che lavora il suo ter- 
reno così come nell’involuzione politica emerge 1° individua- 
lità e nella leggenda vien esaltata l’individualità dei fondatori 
di città e di Stati. Questo carattere individualistico si estende a 
poco a poco anche nell’allevamento degli animali domestici. 
Dalla coltura all’aratro si sviluppa così una proprietà privata 
concernente il suolo e i suoi prodotti. 

Ma qui nella vita economica s’ingrana ancor una volta il 
nuovo ordinamento della società e tutt'e due insieme dànno 
luogo a nuovi mutamenti nella civiltà materiale. Come già nel- 
la lavorazione del suolo, così nella maniera di guerreggiare 
l’attività individuale balza in prima linea. L’uomo primitivo, 
in generale, non conosce la guerra. Egli abbatte il suo nemico 
da un agguato e soltanto di rado lo attacca in campo aperto. 
Nel periodo totemistico che creò per la prima volta delle vere 
e proprie armi da guerra, la guerra delle tribù è una lotta di 
molti contro molti. Non c’è ancora tra i singoli combattenti 
nessuna differenza essenziale. Le masse si scagliano le une 
contro le altre in una lotta disordinata, senza sicuro comando e 
senza ordine prestabilito. Con l’età politica soltanto comincia 
il combattimento singolare e ordinato che diventa ora il mo- 
mento decisivo della guerra. La descrizione omerica dei com- 
battimenti dinanzi a Troia ce ne dà un quadro vivace. La vitto- 
ria è decisa dai combattenti di primo rango (promachoi). Essi 
scendono dai loro carri di guerra e combattono corpo a corpo. 
Le masse stanno più lontano e scagliano lance o pietre, ma la 
loro azione ha poco peso. Se il loro «promachos» cade, fug- 
gono senz'altro. Così il combattimento è deciso dai singoli e 
non dalle masse. Anche l’armamento si adatta a queste mutate 
condizioni. Nei tempi anteriori si usavano quasi esclusivamen- 
te armi da lancio, la fionda, il giavellotto, arco e freccia: tutte 
armi usate analogamente nella caccia. Il combattimento singo- 
lare richiede le armi per il corpo a corpo, l’ascia, che rimane in 
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pugno, la lancia destinata a trafiggere, la spada e inoltre, in 
luogo dello scudo lungo, ricoprente quasi tutto il corpo, porta- 
to dall’Australiano e ancora dal Greco dei tempi più antichi, il 
piccolo scudo rotondo reso necessario dal combattimento alla 
spada. La spada è perciò l’arma che, più di ogni altra cosa, 
contrassegna l’età eroica al culmine della sua evoluzione. 
Come arma specifica per il combattimento corpo a corpo, essa 
è derivata evidentemente dall’accorciamento della lancia a 
mano ed è la creazione più propria dell’età eroica. È la stessa 
aspirazione, dunque, di valorizzare le singole personalità, che 
determina la lotta e le sue armi, come già si verifica nello Sta- 
to, nell’agricoltura e nel culto di divinità personali. 

Dallo stesso motivo fondamentale scaturisce infine 
quell’ultimo grande mutamento nella civiltà, del quale si è già 
accennato a proposito dell’agricoltrura: l’origine della pro- 
prietà privata. Essa trae con sé, per intima necessità, delle di- 
stinzioni nel possesso e parallelamente nella posizione sociale. 
Il contrasto tra ricco e povero, l’età totemistica non lo conosce 
ancora 0 lo conosce come fenomeno iniziale sul declinare del- 
la sua civiltà. Ogni uomo è uguale agli altri; soltanto il capo ed 
una cerchia ristretta di persone anziane emergono sopra gli al- 
tri, non per il possesso, ma per ciò che possono con la loro 
abilità ed esperienza o per la considerazione di cui essi godo- 
no per costumanza tradizionale. Soltanto in questo periodo si 
distingue un ceto di possidenti dagli altri che posseggono poco 
o addirittura nulla. E ciò sta in connessione con quelle migra- 
zioni di popoli con cui si annuncia l’inizio di questa età. La 
classe dei possidenti appartiene alla prepotente razza conqui- 
statrice; quella dei nullatenenti alla popolazione indigena. Nel- 
le spedizioni guerresche, che accompagnano quelle migrazio- 
ni, si aggiunge anche la cattura di schiavi, adoperati poi di pre- 
ferenza nella lavorazione del suolo. Così i privilegiati si ele- 
vano per i loro più estesi possedimenti sui possidenti minori, e 
gli uni e gli altri, come liberi, sugli schiavi, i quali, analoga- 
mente agli animali usati nell’agricoltura, sono posseduti dai 
liberi e dai ricchi. 
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A queste suddivisioni in classi s’intreccia in pari tempo la 
sopravveniente divisione del lavoro. Il proprietario fondiario 
non prepara più egli stesso gli strumenti di cui hanno bisogno 
e le armi con cui va in guerra. Sorge così dai poveri e dai non 
liberi la classe dei lavoratori manuali; e da questa differenzia- 
zione del lavoro derivano nuovamente due grandi fenomeni 
che hanno influito per lungo tempo sulla evoluzione della ci- 
viltà: il commercio e la colonizzazione. Quello consiste nello 
scambio dei prodotti di lavoro, questa nella migrazione di nu- 
clei appartenenti allo stesso popolo in altre terre, dove le stes- 
se condizioni che hanno dato luogo alla fondazione della città- 
stato madre fanno sorgere delle città figlie. L’età totemistica 
non conosce colonie. Per quante migrazioni i Papuasi, i Male- 
si, i Polinesiani, e molte altre tribù americane ed africane ab- 
biano fatte, non hanno mai fondato colonie, e le popolazioni 
che si stabilirono lontano perdettero sempre i legami con la 
madre patria. Si cercarono e si trovarono nuove condizioni di 
Vita, si crearono nuove razze per fusione colle popolazioni in- 
digene, ma trasferimenti di parti di un popolo in altre regioni, 
senza che si perda la coscienza della comunione con la madre 
patria, si conoscono soltanto nell’età politica. 

Tra questi due fattori della nuova civiltà il commercio è 
naturalmente quello più antico. In questo campo, la razza se- 
mitica ha preceduto tutti gli altri popoli civili aprendo le prime 
grandi vie commerciali. Il commercio fenicio risale alle pri- 
missime testimonianze storiche. Già negli scavi micenei della 
Grecia si rinvengono ornamenti d’oro di lavorazione fenicia e 
le relazioni commerciali degli antichi Fenici si estendevano a 
tutte le regioni note dell’Occidente. Ma è caratteristico della 
razza semitica, che essa sia di rado pervenuta ad una propria 
colonizzazione. Il commercio e tutto ciò che vi si connette, 
l’industria, che fornisce i prodotti manufatti e li scambia con 
grani ed altri prodotti naturali, è stato sempre il suo mezzo 
d’esistenza. Gli Indogermani sono invece da tempi remoti po- 
poli colonizzatori. Così, sopratutto i Greci colle loro colonie in 
Tracia, in Asia Minore, nell’Italia meridionale ed in Sicilia. E 
queste schiere colonizzatrici hanno generalmente conservato 
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la comunione con la madre patria. La più antica civiltà dei 
Greci è stata così quella delle colonie dell’ Asia Minore. In se- 
guito la Magna Grecia esercitò poi sulla madre patria una forte 
influenza con l’arte e la scienza. Alla fioritura di queste colo- 
nie di civiltà greca soltanto relativamente tardi seguì poi quel- 
la della madre patria. 


3 - L’evoluzione della Società politica 

La società totemistica ci appare nelle linee fondamentali 
della sua organizzazione come un mero prodotto naturale. Co- 
sì la suddivisione totemistica della tribù, in particolare, nella 
sua semplice regolarità, le cui forme sostanziali ricorrono 0- 
vunque, è una creazione naturale delle condizioni prime ed u- 
niversali della vita. Un’orda si divide in due metà. Nei casi più 
semplici, come negli esempi australiani già riportati, la suddi- 
visione della tribù si limita, a questa bipartizione. Questa con- 
dizione è data tostoché un’orda di una stessa lingua si distende 
su di un ampio territorio. Lo stesso processo può poi ripetersi 
per ognuna delle due metà. Si forma in tal modo quella orga- 
nizzazione a clan con quattro od otto parti, che noi troviamo 
presso la maggior parte degli Australiani, qua e là nella Mela- 
nesia, e in modo caratteristico presso gl’indigeni del Nord- 
America, quantunque qui la base totemistica, in sostanza, si 
sia irrigidita nella forma esteriore. È veramente il quadro di 
una organizzazione che nasce per immanente necessità e, si 
potrebbe quasi dire, senza che propriamente l’uomo vi coope- 
ri. La suddivisione si compie da sé in grazia alle condizioni di 
propagazione e d’incremento della società. 

Nell’evoluzione della società politica si presentano invece 
fin da principio, fenomeni fondamentalmente diversi da siffat- 
ti processi. Che questo fatto non possa conciliarsi con la con- 
cezione non ancora abbandonata da storici e filosofi, che cioè 
lo Stato sia la forma originaria di un’ordinata vita collettiva, è 
cosa evidente. Queste teorie erano possibili soltanto quando 
tutta la civiltà totemistica era terra incognita. Né è possibile 
considerare l’organizzazione totemistica della tribù come un 
imperfetto ed incompleto momento evolutivo dello Stato; la 
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società totemistica e quella politica sono profondamente di- 
verse e differenziate da condizioni d’origine e da caratteri di 
natura sostanzialmente diversa. Non mancano naturalmente 
forme miste risultanti sopratutto dal perdurare in certi casi di 
più antichi costumi tribali entro la nuova società politica for- 
matasi. Ora si può dire, a buon diritto, che in quanto la storia 
dello spirito contiene in sé una legge del suo divenire, la so- 
cietà umana doveva per intrinseca necessità finire nello Stato, 
nella società politica. Noi possiamo forse, infatti, interpretare 
l’affermazione di Aristotile, che l'uomo sia «un animale politi- 
co» nel senso di una disposizione e non di un carattere eredita- 
to, anche se l’opinione di questo filosofo sull'origine dello Sta- 
to dalla famiglia e dalle comunità di villaggio è inconciliabile 
con la realtà dei fatti. E poi, se si pone nella società umana la 
tendenza ab origine alla evoluzione politica, la differenza es- 
senziale esistente fra i grandi periodi di questa evoluzione, 
tendenza che si tramuta, nei punti più importanti, in un contra- 
sto, non sarebbe più tenuta nella dovuta considerazione. Non 
si deve parimenti dimenticare che ci sono popoli, rimasti tutto- 
ra allo stadio di organizzazione tribale totemistica e dei quali 
si può dubitare se progrediranno mai verso l’istituzione dello 
Stato, quando ciò dovesse avvenire esclusivamente per impul- 
so proprio; mentre si può certamente supporre, e con verosi- 
miglianza, che la costituzione totemistica della tribù sia stata 
un tempo propria anche ai popoli più tardi ordinati politica- 
mente. Ma questo stadio superiore dell’organizzazione politica 
è però evidentemente diverso da quelli che lo precedettero, 
perché dagli antichi motivi se ne sono sviluppati dei nuovi de- 
rivati dalle grandi migrazioni e mescolanze di popoli con le 
loro conseguenze. 

Certamente queste migrazioni e mescolanze etniche dove- 
vano verificarsi, a tempo maturo, con quella stessa necessità 
con cui l’orda primitiva si era già scissa in due parti. Tuttavia 
ne risultò un nuovo complesso di condizioni formatosi per 1- 
ninterrotta evoluzione da quegli antichissimi stadi, ma dagli 
stessi non derivabile immediatamente. La forza creatrice, pro- 
pria di ogni attività dello spirito umano, si manifesta anche qui 
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non nell’operare prodigi ma nel trarre dai motivi attuali, nella 
loro cooperazione col mutare delle condizioni esteriori del di- 
venire, nuovi motivi. In conseguenza di questo continuo mu- 
tamento dei motivi e delle condizioni, che essi incontrano, non 
mancano già entro la civiltà totemistica molteplici disposizioni 
alle formazioni politiche. Esse si rinvengono sopratutto nei 
popoli semicivili e relativamente progrediti dell’ America. E 
qui è appunto istruttivo osservare come questa tendenza si fa 
valere contro l’organizzazione tribale originaria. 

La differenza tra le due forme fondamentali della società, 
quella totemistica e quella politica, risalta con massima evi- 
denza nel loro carattere più estrinseco, nei numeri che vengo- 
no usati nelle suddivisioni e partizioni della società totale e dei 
suoi gruppi. Questi numeri sono infatti l’espressione di motivi 
interiori che per mezzo loro si può indurre. Nella suddivisione 
tribale totemistica questi motivi sono evidentemente di natura 
assai semplice: è il naturale allargamento sopra un più vasto 
territorio, che conduce alla scissione in gruppi, dalla quale de- 
riva senz'altro la regolare partizione in due, in quattro, in otto. 

Quanto diversa e quanto più varia è invece fin dapprinci- 
pio la organizzazione della società politica. Anche in essa si 
esprime una legge di evoluzione, non però una legge secondo 
la quale lo stesso motivo si ripete regolarmente, come più so- 
pra, ma una legge per cui i fenomeni si muovono in continua 
oscillazione tra contrari e sempre nuovi motivi entrano in a- 
zione. Anzitutto noi abbiamo notizia dalle più remote, ed in 
parte ancor leggendarie tradizioni, di una suddivisione della 
società secondo il numero dodici. Questa partizione sembra 
esser derivata dai Babilonesi, dal popolo che cercò per primo 
di regolare il destino umano secondo le sue relazioni coi fe- 
nomeni celesti, non più nel modo fantastico-mitologico tenuto 
dai selvaggi della Polinesia o dell’ America, ma con l’ausilio 
delle osservazioni astronomiche metodiche. Senza dubbio an- 
che la scienza dei Babilonesi poggia ancora su di una base mi- 
tologica; questi motivi mitologici si connettono all’idea di un 
ordine divino che tutto domina. L’aspirazione di verificare 
questa regolarità in ciò che di più grande e di più elevato 
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l’occhio umano possa contemplare, nel cielo stellato, ha innal- 
zato l’osservazione alla esattezza e al rigore scientifico. 
Quest’ultima, in connessione con quell’idea, è così sospinta da 
una specie di intrinseca necessità alla legge del numero dodici. 
L'applicazione di questa legge alle condizioni umane era allo- 
ra data di per sé stessa, suggerita dall’idea della sua origine 
divina. Il calendario babilonese, il quale, dopo tante riforme, 
nei suoi fondamenti è per noi tuttora normativo, ha per primo 
messo in valore questo principio, allo scopo di porre in regola- 
re rapporto numerico il corso del sole e della luna. Prendendo 
la posizione del sole nell’equinozio di primavera come punto 
di partenza e seguendo intanto i movimenti della luna fino al 
ritorno del sole nella stessa posizione si constatarono dodici 
rivoluzioni della luna per una del sole, osservazione, questa, 
che in realtà è vera solo approssimativamente, ma che alla a- 
stronomia esordiente poteva sembrare sufficientemente esatta 
per vedervi una legge dell'ordinamento divino del mondo. Co- 
sì nacque la partizione dell’anno nei dodici mesi; e siccome in 
ogni mese la luna mostra quattro fasi, primo quarto, luna pie- 
na, ultimo quarto e luna nuova, mediante questa osservazione 
delle quattro fasi di gran lunga anteriore a quei calcoli astro- 
nomici, era data senz’altro anche la suddivisione del mese in 
quattro parti; ed essendo il mese all'incirca di ventotto giorni 
ne derivò così la settimana. 

Questa non è dunque fondata, come si è talvolta erronea- 
mente affermato, sui sette pianeti; anzi è piuttosto il numero 
dei pianeti che fu fissato con un certo arbitrio a sette dopo che 
il numero sette per quella relazione coi movimenti del sole e 
della luna era divenuto col dodici un numero sacro, scritto da- 
gli stessi dei nel cielo con lettere di fuoco. Ma nel cielo il Ba- 
bilonese vedeva in pan tempo già raffigurate le leggi che reg- 
gono la vita terrestre. La legge del numero dodici, in primo 
luogo, fu allora estesa alla organizzazione della società umana. 
Di questa antichissima suddivisione non ci sono però rimasti 
che scarsi indizi e sporadiche conseguenze. Si ricordino le do- 
dici tribù d’Israele, anteriori all’esilio e appartenenti alla leg- 
genda, e che dettero poi agli studiosi talmudisti tanto filo da 
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torcere, poiché esse non si possono verificare nella storia; i- 
noltre i dodici dei della Grecia, i dodici apostoli, ecc., ecc. 
Accanto alle tracce che il numero dodici ha lasciate nella leg- 
genda, non mancano del tutto le testimonianze storiche. Presso 
gli Ateniesi, per es., la popolazione era originariamente divisa 
in dodici distretti, essendo dapprima divisa in quattro tribù 
(Phylai) ognuna delle quali si suddivideva in tre fratrie. Ana- 
logamente, il dominio coloniale greco dell’ Asia Minore deve 
aver compreso dodici città ioniche. E ancora in tempi poste- 
riori la lega anfizionica, destinata alla protezione dell’oracolo 
di Delfo, constava di dodici anfizionie, il che era evidente- 
mente in connessione colla divisione del tempo, poiché la cura 
della cosa sacra era affidata per un mese all’anno ad ognuno 
dei dodici gruppi di tribù. 

Tuttavia, ad eccezione di miseri rudimenti, il ricordo di 
questo predominio del numero dodici, un tempo verosimil- 
mente assai diffuso, è andato perduto. Al suo posto, nell ’ordi- 
namento della società e di altre condizioni della vita umana, è 
subentrato quel sistema numerico che domina tuttora la nostra 
civiltà: il sistema decimale. Esso è penetrato, e già prima di 
Colombo, persino nella cerchia della civiltà del Nuovo Mon- 
do, dove il numero dodici non era mai pervenuto. Una origine 
spontanea della numerazione decimale in più luoghi diversi è 
del resto possibilissima per la ragione che le dieci dita vengo- 
no usate come mezzo di conteggio già dall’uomo primitivo, 
quantunque egli non giungesse ancora nella formazione dei 
numeri oltre il numero tre o quattro. 

Ma per quanto antica questa numerazione possa essere, 
essa reca tuttavia in più alto grado ancora, se fosse possibile, 
che la numerazione duodecimale, nella sua applicazione alla 
formazione di gruppi e alla suddivisione della società, l’ im- 
pronta di una regola arbitraria; e qui si apre ora l’abisso che 
separa gli ordinamenti della società politica dalla organizza- 
zione delle tribù dell’età totemistica. Questa ultima nel suo 
procedere secondo il principio della bipartizione assomiglia ad 
un processo naturale che si compie da sé, senza intervento di 
una volontà, anche se esso vien naturalmente a trovarsi sotto 
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l’influenza immediata delle condizioni universali della vita 
umana. L'ordinamento della società secondo il numero dieci 
non è invece pensabile che come un atto di scelta volontaria. 
Così anche la tradizione storica riferisce non di rado questi or- 
dinamenti ai nomi dx singoli legislatori, come quello di diste- 
ne in Atene o di Servio Tullio a Roma. Questa organizzazione 
nuova era certamente già preparata nelle condizioni generali 
della vita ormai tendenti a superare lo stadio della società to- 
temistica. Ma la sua elaborazione sistematica, procedente per 
una serie di suddivisioni decimali non era possibile che come 
azione legislatrice di una volontà personale. Tra il numero do- 
dici e il dieci, la scelta, in ordine alla formazione di gruppi so- 
ciali come alla suddivisione e numerazione di altri oggetti na- 
turali, può esser stata talvolta incerta. Ma nell’applicazione al- 
la società umana il numero dieci ha trionfato, come il mezzo 
più semplice di numerazione che noi possediamo nelle nostre 
dieci dita ha soppiantato le misure tolte dal cielo stellato, ec- 
cezion fatta per i fenomeni celesti stessi e per il decorso rego- 
lare del tempo ad essi riferito. Che la numerazione decimale 
debba la sua vittoria soltanto al bisogno pratico di scegliere 
ciò che è più semplice e ovvio, risulta anche dal fatto che il 
numero dieci non è mai stato un numero sacro come il dodici. 
La sua origine è puramente terrestre ed umana. Nel dominio 
dei bisogni della vita pratica l’uomo ha vinto sugli dei. 

In quegli ordinamenti decimali della società si rispecchia 
perciò anche la vittoria dello Stato laico su quello sacerdotale. 
Non sono mancati tuttavia influssi sulla divisione del tempo e 
non è certamente pura casualità che essi coincidano con epo- 
che di radicali secolarizzazioni degli interessi umani. Già Cli- 
stene, il grande ordinatore politico di Atene, fece il tentativo 
(VI sec. a. Cristo) di dividere l’anno in dieci anziché in dodici 
mesi. Il tentativo falli come quello analogo della prima Re- 
pubblica francese di introdurre la settimana di dieci giorni. Le 
misure obbiettive del tempo dipendono dal cielo e non 
dall’uomo. Il modo invece con cui misuriamo lo spazio terre- 
stre o raggruppiamo le popolazioni dipende interamente da noi 
stessi ed ha perciò il suo naturale fondamento nella organizza- 
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zione umana. Ma il sistema decimale costituisce qui la base 
data. Si era creduto, riguardo alla assunzione ad arbitrio di 
questo numero, che avesse influito qualche tradizione avente 
un unico punto di origine. Infatti, siccome la costituzione di- 
Clistene e quella romana di Servio Tullio cadono all'incirca 
nella spazio di un secolo si credette che, particolarmente in 
questo caso, si potesse ammettere una migrazione dell’idea 
fondamentale di questa suddivisione. Nondimeno, l’enorme 
diffusione di questa numerazione decimale rende poco vero- 
simile questa supposizione. Così, nell’ Esodo (2" 1. di Mosè) 
non si ricordano più le leggendarie dodici tribù di Israele, ma 
si parla soltanto di dieci. Vi sono, inoltre, come maggiori ag- 
gruppamenti, centinaia e migliaia. Tali divisioni si rinvengono 
pressoi Germani e nel regno degli Inca peruviani. Colà si tro- 
vano anche tracce evidenti di una organizzazione totemistica 
delle tribù anteriore alla invasione degli Inca. Su di essa si in- 
nalzano primieramente le partizioni del popolo, introdotte dai 
re Inca e dai loro funzionari, in decine, centinaia e migliaia, le 
quali ultime erano anche talvolta raccolte in centinaia di mi- 
gliala. 

Ora può darsi che l’idea di queste divisioni in certi casi sia 
migrata da una regione all’altra o che l’imitazione abbia in- 
fluito sulla loro genesi. Cionondimeno, la supposizione che 
questo sistema abbia avuto origine da un unico punto sulla ter- 
ra è tanto inverosimile quanto quella che l’origine del sistema 
decimale di numerazione sia stata unica nel tempo. Questa 
suddivisione della popolazione, strettamente connessa alle 
condizioni della società politica, dipende infatti da due motivi, 
che non sono originari ma che son diventati universali dal 
momento in cui sorse la società politica. L’uno di questi moti- 
vi, soggettivo consiste nel progredito sviluppo della numera- 
zione decimale per la comprensione di più grandi gruppi di 
decine: accanto alle semplici diecine occorreva poter racco- 
gliere centinaia, migliaia e, in qualche caso, anche centinaia di 
migliaia. L’altro motivo, obbiettivo, consiste nelle mutate 
condizioni esteriori di vita, che esigevano delle partizioni più 
ampie e perciò più riccamente articolate di quanto lo fossero 
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le divisioni naturali delle tribù nell’epoca anteriore. Qui si 
presentavano nuovamente due condizioni a cui l’ordinamento 
decimale si adattava facilmente. L’una consisteva nella parti- 
zione della proprietà della terra. 

Coll’introduzione della coltura all’aratro, mutandosi a po- 
co a poco il possesso della terra per gran parte in possesso in- 
dividuale, questo singolo individuo abbisognava ora tanto più 
dell’unione con gli altri per difesa ed aiuto. Ma la comunità 
rurale (Marktgenossenschaft) che sorse in tal modo, coincide- 
va così naturalmente coll’ambito del territorio, che rimaneva 
sopratutto proprietà collettiva perché era sottratto alla coltura 
dell’aratro e richiedeva delle cure ed un uso comuni: quello 
dei pascoli e delle foreste. Così la comunità rurale si formò 
come un prodotto necessario di quella associazione di proprie- 
tà individuale e di possesso collettivo che la nuova forma di 
coltivazione del suolo traeva con sé. L’ambito di queste co- 
munità era naturalmente determinato dal rapporto di quelle 
due forme di possesso, da regolarsi nel senso che il possesso 
collettivo, nella sua estensione, corrispondesse al numero dei 
singoli possidenti che condividevano il suo uso. Per trovare 
questo giusto rapporto occorreva appunto una determinazione 
precisa fondata sulla esperienza e sulla deliberazione. Era faci- 
le adottarne una uniforme per una grande collettività e qui po- 
tevano raccomandarsi, nei rapporti obbiettivi, ordinamenti de- 
cimali, raggruppamenti a diecine ed a centinaia, quali erano 
già stati suggeriti dai motivi soggettivi della numerazione de- 
cimale. 

Ma qui interviene una seconda condizione: se la prima in 
Sé e per sé, poteva permettere grandi oscillazioni nei rapporti 
numerici delle collettività, la seconda condizione conduceva 
ad un ordinamento fisso e in conseguenza della sopravvenien- 
te associazione degli interessi che qui si produceva necessa- 
riamente, doveva comunicare questa regolarità ai gruppi agri- 
coli. Questa seconda condizione fu l'organizzazione militare 
sorta dal bisogno di difesa della società politica. All’inizio di 
quest'epoca il combattente singolo di pruno rango poteva ave- 
re un’importanza tale, che le masse non costituivano che una 
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riserva disordinata, come ci mostra Omero forse più per ìe e- 
sigenze della descrizione poetica e individualizzatrice, che per 
esatta riproduzione della realtà. Come nella vita politica così 
nell’arte della guerra la massa acquista presto una crescente 
influenza e nelle articolazioni tattiche per tal via promosse, 
compaiono ora, dappertutto dove si è raggiunto lo stadio 
dell’organizzazione politica e militare, le centurie e, presto, 
accanto ad esse anche le migliaia come forme principali 
dell’organizzazione dell’esercito. Che queste unità siano, se- 
condo che il caso richiede, approssimativamente uguali, è una 
esigenza tattica e che la centuria sia l'unità tattica sulla quale si 
formano le altre, è una esigenza dell’unità del comando che 
con essa è ancor possibile; il centinaio stesso, naturalmente, 
come cifra tonda non deve la sua origine che alla tendenza alla 
numerazione decimale. Ma siccome i membri della comunità 
rurale e i compagni in guerra sono in generale gli stessi com- 
ponenti la società politica, le due suddivisioni si fondono in 
una sola. Partizione della proprietà, ed organizzazione territo- 
riale e militare costituiscono così nella loro unione la società 
politica. 

Con ciò noi vediamo questa società posta su di un nuovo 
terreno. Le condizioni che determinano la sua costituzione so- 
no completamente diverse da quelle dell’organizzazione tote- 
mistica delle tribù. È perciò comprensibile che parallelamente 
alla nuova formazione della società politica si svolga la disso- 
luzione della costituzione tribale. Ne rimangono tutt’al più dei 
rudimenti nei nomi, nei legami religiosi e nelle sopravvivenze 
del costume. Per contro, la nuova organizzazione si ingrana in 
tutte le condizioni della vita, trasformando le forme tradizio- 
nali e creandone delle nuove che concorrono a dare all’età po- 
litica la sua impronta caratteristica. Accanto alla pacifica or- 
ganizzazione agricola, assicurante la conservazione della so- 
cietà, e a quella bellica, poggiante sulla prima, per la difesa e- 
sterna, vi sono /re momenti che caratterizzano il quadro della 
società politica, specialmente agli inizi della sua evoluzione. 
Uno consiste nella trasformazione della famiglia, gli altri due 
invece, se si prescinde da qualche sporadico cominciamento 
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nelle civiltà di transizione, sono realmente creazioni nuove: 
essi consistono nella distinzione di classi e professioni, costi- 
tuenti un nuovo processo unitario, e nella fondazione delle cit- 
tà. In questa successione essi indicano in pari tempo appros- 
simativamente il graduale consolidamento della incipiente or- 
ganizzazione politica. La nuova famiglia sta per così dire 
all’inizio; la fondazione delle città come centro da cui nasce il 
governo dello Stato e da cui si diparte il traffico nelle varie re- 
gioni, ne costituisce il termine. Tra l’uno e l’altro si sviluppa- 
no, in funzione delle condizioni di proprietà e della costituzio- 
ne militare, le distinzioni di classe e di professione. 


4- La famiglia nella Società politica 

L’uomo primitivo, come già si è visto, se è rimasto immu- 
ne da influssi estranei, vive generalmente in matrimonio mo- 
nogamico e tale forma, come forma fondamentale intorno a 
cui si muovono le variazioni, perdura nell’età totemistica. 
Come sue variazioni troviamo in quel periodo le due forme 
della poligamia: la poliandria e la poliginia. Con la coesisten- 
za di queste due forme non poteva sorgere un solido ordina- 
mento della famiglia. Una significativa testimonianza del re- 
gresso della famiglia di fronte al vincolo sociale è la «casa de- 
gli uomini» quest’istituzione assai diffusa nell’età totemistica. 
Il singolo membro della casa degli uomini può ben tenere la 
sua donna nella sua propria capanna, ma non c’è tuttavia quel- 
la convivenza dei coniugi che è inerente all’essenza della fa- 
miglia. Tra questa forma e la famiglia vera e propria intercor- 
rono svariate forme di transizione, sopraffatte poi dalla inva- 
dente poliginia. Ora, già agli inizi dell’età politica, noi incon- 
triamo la monogamia in una nuova forma. È la famiglia mo- 
nogamica allargata, la così detta famiglia antica o complessa 
(Alt- oder Gesamtfamilie), che caratterizza quest’età. La fami- 
glia complessa subentra al posto del clan, il quale perdura ac- 
canto ad essa ancora per un certo tempo, ma perde di più in 
più d’importanza e infine scompare del tutto. 

Siccome anche il clan comprende membri di una stessa di- 
scendenza, cioè dei consanguinei in senso lato, accanto ai qua- 


309 


li posson certamente trovarsi, come eccezioni, individui appar- 
tenenti ad altri clan o perfino stranieri di altra tribù, questo re- 
gresso del clan di fronte alla famiglia complessa dev'essere in- 
teso come un processo in cui un numero limitato di più stretti 
consanguinei si separano dal clan per acquistare a poco a poco 
una influenza sociale predominante. Questo processo è sopra- 
tutto connesso alla più netta separazione della famiglia singola 
(Einzelfamilie), poiché anche la famiglia complessa sembra 
essere un diretto allargamento di quella singola. Di regola una 
famiglia complessa abbraccia tre generazioni: il padre, il fi- 
glio, il nipote. Questo ambito di tre generazioni trova la sua 
delimitazione in ciò che il membro più vecchio non rimane 
capo della famiglia complessa che fino a quando non si oltre- 
passa la generazione dei nipoti. Il bisnonno è bensì onorato 
come la persona più anziana, ma la direzione della famiglia 
complessa passa a suo figlio, diventato nonno. Del resto la na- 
tura stessa ha fatto sì che questo caso avviene di rado. La du- 
rata della vita di tre generazioni comprende all’incirca un se- 
colo e, tenuta presente la durata media della vita umana, è una 
eccezione che coloro che vivono contemporaneamente ab- 
braccino più di un secolo. Così le tre generazioni della fami- 
glia complessa possono risalire a questi limiti naturali della vi- 
ta, che non sembrano essersi mutati sostanzialmente dai pri- 
mordi della civiltà in poi. Quest’ordinamento della famiglia è 
perciò caratterizzato in primo luogo dalla forma monogamica 
di matrimonio, in secondo luogo dall’autorità del padre entro 
ogni famiglia semplice, e infine dalla riunione di tre genera- 
zioni sotto il più anziano. Con riguardo a questo terzo caratte- 
re si suol denominare la famiglia complessa tipica anche fa- 
miglia patriarcale. Siccome già nel clan 1 più vecchi hanno 
un’influenza decisiva, si può vedere in ciò una preparazione 
dell’ordinamento patriarcale. D'altra parte quei gruppi a clan 
in cui, come nella Sippe germanica, la consanguineità dei 
membri è il carattere di maggior rilievo, costituiscono una 
specie di trapasso dal clan alla famiglia complessa. Ma poiché 
nella famiglia complessa, all’influenza direttrice della genera- 
zione più vecchia, subentra quella del più vecchio, questa in- 
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fluenza si muta in un dominio personale; processo, questo, pa- 
rallelo allo sviluppo del potere personale nello Stato. Da ambe 
le parti, dal basso come dall’alto, l’organizzazione totemistica 
dunque si sgretola: dal basso in quanto la famiglia collettiva 
patriarcale ha il sopravvento sulla direzione degli anziani del 
clan; dall’alto, in quanto i clan, come le tribù, dalle cui suddi- 
visioni sono usciti, privati della loro funzione propria, si risol- 
vono all’inizio della società politica in una collettività signo- 
reggiata da un solo capo. Particolarmente caratteristico per il 
sorgere della famiglia complessa, in connessione col dissol- 
versi della costituzione a clan, si è che una delle più rilevanti 
funzioni per la vita interna della società, di questo più ristretto 
aggruppamento, la vendetta del sangue, passa dal clan alla 
famiglia complessa, per passare più tardi e dopo molte incer- 
tezze allo Stato. Con ciò si compie nella famiglia patriarcale 
un doppio processo, già iniziato lentamente nel periodo prece- 
dente: la eliminazione della discendenza materna da parte di 
quella paterna e la formazione della sovranità personale (Ha- 
iptlingschaft) che arresta ma conserva in sé superandola, 
l’organizzazione totemistica della tribù. I motivi di questa tra- 
sformazione mostrano però quanto poco corrisponda alla reale 
opposizione di queste due forme di società il sostituire al tra- 
passo dalla discendenza materna a quella paterna l’opposi- 
zione tra diritto materno e paterno o tra potestà materna e pa- 
terna. Un «diritto materno» ci può essere tutt'al più nello stret- 
to senso di certi diritti del gruppo e dell’eredità dei beni che 
più tardi vi si connette; una potestà materna non c’è mai, o c’è 
tutt'al più come fatto eccezionale ed anormale senza legame 
colla vera e propria discendenza materna. 

I motivi della discendenza materna non hanno infatti, co- 
me già vedemmo, generalmente nulla a che fare con la que- 
stione della potestà nella famiglia, ma sono connessi diretta- 
mente a quella separazione dei sessi, che si manifesta da un al- 
tro lato nella «società maschile». La discendenza paterna al 
contrario si fonda fin dapprincipio sulla potestà paterna che e- 
siste già come diritto paterno nella famiglia monogamica pri- 
mitiva e trova la sua prima origine nella naturale superiorità 
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fisica dell’uomo e il suo principale sostegno in quella direzio- 
ne delle comuni circostanze in pace e nella guerra con le tribù 
nemiche, quale già si manifesta anche nel formarsi della so- 
vranità personale. Questa seconda condizione si aggiunge alla 
prima sopratutto nel momento, in cui, colla decadenza della 
costituzione totemistica, la famiglia monogamica si ristabili- 
sce nuovamente e viene a determinare insieme alla sovranità 
personale l’inizio dell’età politica. 

Ora, questa restaurazione della famiglia monogamica, col- 
legata all’organizzazione politica, è avvenuta generalmente 
nello stesso senso ma non tuttavia nello stesso modo. La for- 
mazione, in particolar modo, della famiglia complessa patriar- 
cale, che sta fra il clan e la famiglia semplice, in molti casi in- 
contra evidentemente degli ostacoli che avviano presto la sua 
evoluzione verso la famiglia semplice. La costituzione patriar- 
cale della famiglia si incontra con netta impronta presso molte 
tribù semitiche e sopratutto presso gli Israeliti. Tra i popoli in- 
dogermanici, i Romani, particolarmente, conservarono a lungo 
['ordinamento patriarcale. Presso i Greci e i Germani 
quest’ordinamento fu invece di buon’ora superato dalla fami- 
glia semplice. La forza della tradizione e il rispetto verso l’età 
hanno favorito a Roma la conservazione della famiglia com- 
plessa; il senso di libertà individuale ha invece promosso pres- 
so Greci e Germani il sorgere della famiglia singola. Dal che 
risulta chiaramente la differenza essenziale esistente tra la 
monogamia originaria fondata sull’istinto naturale e sulle 
semplici condizioni di vita dei tempi remoti, e la nuova mono- 
gamia restaurata da nuovi motivi della società politica. 

Nel primo caso la monogamia rimane limitata del tutto al 
suo punto di partenza, la famiglia particolare; nel secondo la 
famiglia complessa costituisce il passaggio tra la costituzione 
a clan, in dissolvimento, e la società politica in formazione. 
Inoltre la monogamia dei tempi primitivi, in conformità al ca- 
rattere istintivo dell’uomo primitivo, manca di un ordinamento 
normativo, mentre essa grazie alla uniformità delle condizioni 
di vita e degli istinti sociali esiste quasi universalmente. Nella 
monogamia dell’età politica invece fanno capo tutti i motivi 
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ad essa contrari, che si manifestarono nei molteplici legami 
poligamici della società totemistica. Fra di essi ve n'è uno che 
i nuovi motivi della vita politica favoriscono: /a poliginia. Es- 
sa è promossa appunto da quella sovranità dell’uomo che tra- 
sforma l’antica discendenza materna in discendenza paterna, 
nel mentre poliandria e matrimonio di gruppo sono in questo 
tempo completamente scomparsi o tutt'al più si incontrano 
come sopravvivenze eccezionali. Anche la poliginia ha però 
mutato il suo carattere, come si rileva nel contrasto tra moglie 
principale e moglie secondaria, contrasto che ha già certamen- 
te la sua analogia in certi fatti dell’età totemistica, ma che si 
ripresenta ora su tutt'altra base, e precisamente sulla base delle 
condizioni della vita politica. La moglie principale è della 
propria tribù; quella secondaria di una tribù straniera e in mol- 
ti casi una schiava acquistata in guerra. 

Così in queste trasformazioni della poliginia si rispecchia 
il carattere bellicoso dell’epoca e contemporaneamente una 
crescente tendenza ad un ritorno alla monogamia. Non sono 
però certo da escludere tendenze in senso inverso. Esse si mo- 
strano, sopratutto nella civiltà islamitica, nel livellamento del- 
la differenza tra moglie principale e secondaria o nella loro 
subordinazione alla volontà dell’uomo. Si sogliono riferire 
queste deviazioni a influssi personali; è però possibile che la 
diffusione dell’Islam sopra popoli di civiltà totemistica vi ab- 
bia qualche parte. Del resto residui e tracce di questa civiltà 
sopravvivono anche per altri rispetti fin nei tempi nuovi. Un 
esempio tipico ci è offerto dallo Stato spartano dove gli uomi- 
ni vivono in città dediti alle esercitazioni militari e agli affari 
politici - evidente reminiscenza dell’antica casa degli uomini - 
mentre le donne cogli schiavi lavorano i campi fuori della cit- 
tà. 


5 - La distinzione delle classi 
Come ìa famiglia entro la società politica si trasforma po- 
nendosi come unità chiusa di fronte ai gruppi di uno stesso 
sesso e sopratutto alle associazioni maschili, dominanti 
l’epoca precedente, così per un altro verso /a distinzione delle 
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classi segna parimenti un processo che si inserisce profonda- 
mente nella evoluzione della società politica e che pur essen- 
dosi già preparato al tempo della decadenza dell’organizza- 
zione tribale totemistica diventa ora soltanto una base impor- 
tante della organizzazione sociale stessa. Questi rapporti sono 
determinati da due fattori, derivanti direttamente dalle migra- 
zioni di popoli che caratterizzano l’aprirsi dell’età politica: il 
nuovo ordinamento della proprietà e la sottomissione delle 
popolazioni indigene preesistenti da parte degli invasori più 
forti. È noto che la prima origine della proprietà si suol ancor 
oggi riferire, da un astratto punto di vista giuridico, alla presa 
di possesso di un bene senza padrone, di una res nullius. Que- 
sta teoria è, si può dire, troppo astratta per poter convenire u- 
niversalmente alla realtà. Anzitutto ci deve essere un bene di 
nessuno. Ma un tal bene non c’è, di regola, neanche nei casi in 
cui un popolo migrante occupa nuovi paesi; questo popolo oc- 
cupa un territorio già in possesso di altre tribù. Si potrebbe co- 
sì definire il primo sorgere della proprietà nelle sue forme im- 
portanti per l’evoluzione della civiltà politica piuttosto come 
una espropriazione di possessi anteriori che come presa di 
possesso di res nullius. E ancora, non è il singolo individuo 
che diventa proprietario per una tale presa di possesso - come 
l’astratta teoria presuppone - ma l'intera tribù, la popolazione 
immigrata che toglie agli indigeni il loro territorio. Perciò la 
proprietà originaria è proprietà collettiva. Anche se essa assai 
presto non si rinviene più come un possesso comprendente tut- 
to il territorio, 1 rapporti di proprietà, quali si son venuti con- 
formando nel corso dell’evoluzione della società politica, sono 
indizi manifesti che una tale proprietà collettiva è il loro punto 
di partenza. Le foreste e ì pascoli rimangono fin negli ultimi 
tempi in tutto o in parte possesso comune; generalmente vi è 
poi anche una proprietà del tempio devoluta alla amministra- 
zione del culto. Ma tutto attesta che questi sono i resti di una 
proprietà collettiva un tempo più estesa, e non risultati della 
riunione di proprietà private originarie, il che contraddirebbe a 
tutta quanta la linea d’evoluzione della proprietà privata. Con 
questo momento si incrociano ora le differenze di razza. La 
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razza immigrata dei dominatori soggioga gli indigeni o li 
scaccia. Tutti i popoli civili organizzati in uno Stato sono per- 
ciò risultanti di mescolanze etniche. Tuttavia l'oppressione 
della popolazione preesistente, può assumere diverse forme a 
seconda della distanza che la separa dal popolo immigrato. Se 
la differenza delle razze è molto grande, e in pari tempo il 
rapporto numerico rende impossibile l'assorbimento dell’uno 
da parte dell’altro, allora si stabilisce una distinzione di caste, 
come in India, dove le caste inferiori si distinguono già netta- 
mente nella loro esteriorità fisica dalle superiori. Dove invece 
le popolazioni che si mescolano sono più vicine l'una all’altra, 
accade del tutto diversamente. Qui il contrasto si manifesta 
appena o non si manifesta affatto nelle differenze di razza, 
bensì in quelle di possesso e di potenza. Dalla razza vittoriosa 
nasce una classe di privilegiati, dalla razza sottomessa una 
classe di minorati nei loro diritti e di sudditi. Ma contraria- 
mente a quanto avviene nella distinzione in caste, la separa- 
zione tra le due classi non è insuperabile, e quanto più dalla 
mescolanza risulta un tipo etnico sufficientemente uniforme, 
ed altri motivi si fanno valere accanto a quelli dell’origine, 
come l’interesse comune all’ordine interno e alla difesa ester- 
na, o la predominante importanza personale di qualche capo 
venuto su dalle classi inferiori, tanto più si fa sentire la ten- 
denza al livellamento delle distinzioni tramandatesi, da un la- 
to, e dall’altro ad una più marcata differenziazione della con- 
dizione sociale connessa alla affermazione personale. Le lotte 
sociali che la stona di Roma e della Grecia ci mostra fin dal 
suo inizio costituiscono a tal proposito un esempio particolar- 
mente istruttivo, perché in esse ci appaiono ancora chiaramen- 
te i motivi originari che più tardi si fanno sempre più comples- 
SI. 

Ora questi motivi si intrecciano fin dapprincipio molto ad- 
dentro coi rapporti di proprietà. Il territorio occupato diventa 
dapprima proprietà collettiva delle singole suddivisioni della 
tribù immigrata. Ma mentre il singolo individuo prende parte, 
gareggiando coi suoi compagni di tribù, all’appropriazione del 
territorio occupato, vengono contemporaneamente a favorire 
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la spartizione della terra le condizioni della nuova cultura del 
suolo, connessa alla introduzione del bestiame e dell’aratro. 
Così, oltre alla superiore valentia della razza, è la superiore ci- 
viltà che essa porta con sé ad assicurare agli immigrati il do- 
minio sugl’indigeni. Questa superiore civiltà è però quella che 
conduce all’economia individuale, e con ciò alla separazione 
della proprietà privata da quella collettiva. Parimenti il singolo 
proprietario, che col fatto del suo lavoro diventa cosciente del- 
la sua libertà, entra ora in concorrenza coi suoi compagni nella 
acquisizione della proprietà e del potere da esercitare sulla po- 
polazione indigena. Segue così alla spartizione della proprietà 
collettiva, l’inuguaglianza della proprietà e questa reca in sé di 
buona ora l’invincibile tendenza ad accrescersi, favorita in ciò 
dall’in flusso personale che nell’ordinamento politico può e- 
sercitarsi nella direzione delle circostanze comuni. Così i rap- 
porti di proprietà diventano di più in più decisivi per le distin- 
zioni di classi. Accanto alla discendenza da antenati privile- 
giati, è la proprietà che dà all’individuo la sua posizione nella 
società. 

In tal modo il discendente della classe popolare, già senza 
diritti, può entrare nei ranghi della classe privilegiata, o, se la 
considerazione della nascita non perde della sua forza, acqui- 
stare almeno coi suoi pari una propria influenza sulla vita 
pubblica. Coi maggiori diritti che essa dà, la proprietà impone 
anche maggiori doveri. Ai più agiati toccano le armi migliori e 
Tesser annoverati tra i più capaci, ma anche i reparti più peri- 
colosi dell’esercito. Il comando in guerra come la direzione in 
pace è parimenti nelle loro mani. A queste condizioni generali 
si aggiungono finalmente le doti personali, le quali accanto al- 
la capacità di farle valere, dànno alla evoluzione politica este- 
riore, più di quanto si verifichi per l’insieme dei motivi intrin- 
seci, l'impronta di un succedersi di azioni volontarie indivi- 
duali riferite alle singole presonalità dirigenti. L’età eroica è 
infatti l’epoca caratteristica in cui l’azione istintiva delle mas- 
se, soggetta al dominio delle condizioni naturali, è di più in 
più subordinata all’energico volere di singoli capi, i quali da 
parte loro innalzano quegli impulsi generali a chiara coscien- 
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za. Perciò questo periodo è nel senso eminente della parola il 
periodo delle personalità. Come il dio personale domina il 
contenuto del mito e del culto religioso, così nello Stato la 
personalità umana, incarnata nelle persone dei capi, determina 
l'ordinamento della vita esteriore. 

Con questo emergere della personalità sorge però anche 
inevitabilmente un conflitto tra gli individui che si sentono 
chiamati ad attuare questa potenza personale. La società poli- 
tica creata dalla guerra rimane perciò ancora la scena di mute- 
voli lotte. Inoltre coll’aspirazione all’uguagliamento delle di- 
stinzioni di classe si afferma a poco a poco l’esigenza 
dell’uguaglianza giuridica. Anche se essa non può mai elimi- 
nare l’influsso delle personalità dominanti, lo rende tuttavia di 
più in più dipendente da mutevoli condizioni. Considerato da 
questo punto di vista, il corso generale dei fenomeni trova la 
sua espressione in due fatti: nella formazione dello Stato e 
dell’ordinamento giuridico e nelle trasformazioni che il tipo 
dell’eroe subisce nel corso della stona. Del primo di questi fat- 
ti ci occuperemo fra poco; il secondo, che dà la sua impronta 
individuale allo stesso periodo storico consiste nella graduale 
sostituzione degli eroi bellicosi con eroi pacifici. Già la leg- 
genda contraddistingue in questa successione i valori che fu- 
rono prima di ogni altro apprezzati nella personalità. Così nel- 
la leggenda romana dei re al bellicoso Romolo, fondatore del- 
la città, segue Numa Pompilio, l’ordinatore del culto religioso, 
e a lui, a una certa distanza, il legislatore laico Servio Tullio. 
L’eroe bellicoso sta all’inizio; la sua figura corrisponde 
all’origine della società politica dalla guerra. Il fondatore dei 
culti religiosi lo segue immediatamente; l’eroe legislatore o 
politico nel senso vero e proprio sta al vertice di questa età. 
L’eroe bellicoso prepara e quello legislatore compie Tordina- 
mento della società. Con esso comincia la borghesia, che non 
conosce più un vero ideale eroico, ma vi sostituisce 
l’apprezzamento delle virtù civiche. Nell’esercizio di queste 
virtù, alle comuni esigenze politiche e religiose si uniscono 
poi i doveri particolari che derivano dalla posizione dei singoli 
individui nella società, mentre questa posizione stessa è sopra- 
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tutto condizionata dalla distinzione delle professioni che si 
viene sviluppando. 


6 - La distinzione delle professioni 

Qui è già stata caratterizzata, in generale, l’importanza che 
va data alla distinzione delle professioni nella evoluzione della 
società politica. La distinzione delle classi sta al suo inizio, 
quella delle professioni non si stabilisce invece che nel suo 
momento culminante. Agl’inizi della società politica domina 
l’uguaglianza delle professioni: l’attività guerresca e quella 
politica sono comuni a tutti gli uomini liberi; in questa attività 
vi è distinzione di classi ma non di professione. Soltanto il sa- 
cerdozio forma una classe che esercita in pari tempo una pro- 
fessione specifica e si ingerisce inoltre anche nelle altre pro- 
fessioni, specialmente in quella politica. Queste prime distin- 
zioni iniziali delle professioni sono già preparate nell’età ante- 
riore: esse si adattano ora soltanto alla nuova articolazione 
della società la quale dà origine ad una classe dominante ed al- 
le distinzioni di classi che ne consegue. La classe sacerdotale, 
sotto l’influsso del culto degli dei, muta poi la sua posizione 
nella società e si mutano parimenti le forme con cui esercita la 
sua professione. Se nelle trasformazioni del culto c’è un mo- 
mento importante di elevazione di questa professione adibita 
ai bisogni del culto, che le assicura una influenza più o meno 
grande e in certi casi predominante sulla vita politica, la de- 
gradazione di ogni altra forma del lavoro umano, ad eccezione 
dell’attività politica e guerresca, costituisce al contrario il mo- 
tivo prossimo di una distinzione delle professioni, ormai stret- 
tamente connessa alle condizioni della distinzione in classi. 
Questa svalutazione non si compie in una sol volta né dapper- 
tutto nella stessa proporzione. Il libero coltivatore che alleva 
egli stesso i suoi animali domestici e guida l’aratro nel suo 
campo è, grazie alle condizioni d’origine della società politica, 
originariamente anche il soggetto della professione politica e 
militare e da queste condizioni d’origine in poi l’agricoltura 
conserva anche nei tempi posteriori una posizione rispettata, al 
che può concorrere anche il fatto che quella partecipazione al- 
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la vita militare e politica viene appunto mantenuta agli agri- 
coltori indipendenti. Nello stesso tempo si distinguono 
dall’agricoltura originaria le singole professioni ausiliarie. Il 
primitivo agricoltore è in pan tempo il primitivo artefice che si 
fabbrica gli strumenti necessari al suo lavoro. Ma nel mentre 
la professione politica e quella militare ad essa parallela ac- 
quistano di più in più un valore superiore a quello di ogni altra 
attività, la professione del contadino e del mercante che si 
procaccia ricchezze rimane ancora stimata accanto ad esse, 
anche in conseguenza della crescente stima della ricchezza; il 
mestiere divenuto indipendente e l’arte che originariamente 
poco se ne distingue vengono lasciate ai non liberi e agli 
schiavi, oppure, dopo che la distinzione in classi si è sviluppa- 
ta, assegnate come professioni meno apprezzate alla classe in- 
feriore dei cittadini. 

Anche nella distinzione delle professioni segue però a 
questo processo di svalutazione una tendenza all’uguaglia- 
mento nei riguardi del quale è decisivo il mutamento generale 
dei motivi di valore. Il rapsodo dell’età omerica nella società 
dei nobili è un ospite ben accolto ma non considerato come un 
loro pari. Soltanto a poco a poco la stima dell’arte si trasferi- 
sce a coloro che la coltivano; e a ciò coopera realmente il fatto 
che quelle arti che in questo periodo eccellono su tutte le altre, 
ginnastica, poesia e musica, non sono chiuse entro i limiti di 
un ristretto esercizio professionale, ma vengono coltivate con 
predilezione anche da guerrieri e da uomini politici nelle ore 
libere. 

Da questo momento l’apprezzamento dell’artista si esten- 
de allora alle altre arti già connesse con un esercizio profes- 
sionale e fino a quelle che si risolvono in un mestiere, le quali, 
con l’esecuzione di ornamenti sulle armi, sugli strumenti, su- 
gli abiti e col raffinamento della civiltà esteriore pervengono a 
sempre maggior considerazione. È però da notarsi che le arti 
le quali esigono un grado particolarmente alto di preparazione 
professionale, a malgrado dell’alto pregio delle loro opere, 
non fanno uscire che lentamente l’artista stesso dalia sfera del- 
le professioni manuali. La valorizzazione procede dunque len- 
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tamente dalle arti libere, rispondenti puramente ad una propria 
ispirazione interiore, a quelle rivolte alla soddisfazione dei bi- 
sogni esteriori. Il motivo prossimo di questa graduazione di 
valori sta in ciò che l’attività politica, che forma qui il termine 
mediatore, possiede essa stessa il carattere di una professione 
libera richiedente sopratutto l’esercizio delle facoltà spirituali. 
D'altra parte vien ad intrecciarsi in questo processo 
dell’uguagliamento dei valori delle professioni il livellamento 
delle differenze di classe. Nel mentre queste differenze scom- 
paiono, nella proporzione in cui ogni cittadino fa valere ugual 
pretesa all’esercizio dei diritti politici, l’attività politica, per la 
maggioranza, diventa una professione secondaria che cede il 
primato alla professione principale richiedente il maggior la- 
voro. Tuttavia, pur determinando precipuamente questa pro- 
fessione secondaria, a cagione del suo carattere politico, la po- 
sizione dell’individuo nella società, essa non eleva in pari 
tempo alla stessa altezza nella considerazione esteriore le di- 
verse forme della professione principale, ma elimina già le 
differenze originane della stima personale ad esse connesse. 


7 - L’origine delle Città 

In questo complesso di distinzioni di classi e di professio- 
ni vien ad intrecciarsi come fattore importante la nuova distri- 
buzione spaziale della popolazione, che deriva dall’ organiz- 
zazione della società politica e presenta come primo carattere 
esteriore, non appena quest’ultima comincia a consolidarsi, /a 
fondazione delle città. L’età totemistica non conosce città; 
tutt'al più vi s'incontrano grandi ammassamenti di capanne o 
di case a villaggi; ognuno di essi è però uguale agli altri o mo- 
stra tutt'al più delle differenze quanto alla mera estensione. La 
città, quando ci si presenti nella prima forma della sua evolu- 
zione, è invece generalmente caratterizzata dal suo dominio su 
di un grande o piccolo territorio, che può consistere di singole 
masserie o di comuni rurali colle loro terre. La città, in questo 
senso, come sede della sovranità politica è il contrassegno del- 
lo Stato; perciò, non di rado, nel giudicare delle forme origina- 
rie della società si mettono sullo stesso piano Stato e città. 
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Tuttavia, nella realtà, ciò non è del tutto vero. Gli Stati greci e 
lo Stato romano sono fin dapprincipio non semplici città-stati, 
ma soltanto il potere politico è concentrato nella città. Ciò co- 
stituisce anche in Oriente e negli antichi Stati civili del Messi- 
co e del Perù il segno caratteristico della originaria fondazione 
di città in contrasto con tante formazioni posteriori risultanti 
sopratutto dai bisogni del traffico e del commercio. La città 0- 
riginaria è lo stabilimento dei dirigenti politici e militari della 
popolazione che occupa il nuovo territorio e crea così lo Stato. 
Ciò si riscontra anzitutto nello Stato che ha più di ogni altro 
conservato i tratti dell’antica costituzione, a Sparta, dove la 
città appare quasi come una trasformazione della «casa degli 
uomini» dell’organizzazione tribale totemistica in una città 
maschile congegnata nell’ordinamento politico. 

Ma anche in Atene e negli altri Stati greci la città è soltan- 
to la sede del potere politico, mentre lo Stato si estende a tutto 
il territorio circostante. Il centro della città è perciò costituito 
dalla rocca che garantisce la difesa militare dello Stato e che è 
la residenza del re o, nei tempi repubblicani, dei magistrati su- 
periori. Con la rocca va congiunto parimenti il tempio della 
divinità protettrice della città. Ma nelle immediate vicinanze si 
estende il traffico del popolo abitante il territorio nell’ambito 
della protezione della rocca e del tempio, che conviene in città 
o per il mercato o per consigli ed assemblee. Grazie a questo 
traffico economico e politico svolgentesi intorno alla rocca, si 
sviluppa così la più grande città; a poco a poco una quantità di 
abitanti della campagna si stabilisce nell’ambito protetto dalla 
rocca. A ciò si ricollega pure la formazione delle professioni 
artistiche, manuali, commerciali, che si separano dall’agricol- 
tura, e infine della burocrazia politica. Nei grandi imperi o- 
rientali, che comprendevano a cagione della loro estensione 
una pluralità di centri cittadini si era tuttavia conservato 
l’antico rapporto originario in ciò che talvolta una di queste 
città era non soltanto il centro politico dello Stato ma assume- 
va anche nel culto una posizione dominante. Il dio protettore 
della città egemonica è anche il dio protettore dello Stato e, 
come tale, il massimo tra gli dei. Così il culto è un’immagine 
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dell’ordinamento politico. Questa importanza religiosa della 
città si manifesta nella costruzione del tempio. L’età totemisti- 
ca, come non conosce città così non conosce templi. Perciò il 
tempio non è soltanto il segno esteriore del culto degli dei, la 
cui evoluzione è connessa alla società politica, ma è anche un 
contrassegno della città. A sua volta il tempio è caratterizzato 
da più ricche forme di architettura. Nei templi babilonesi la 
torre imponente, in quelli egiziani la coppia di obelischi posti 
dinanzi all’ingresso, annunciano la prossimità della dimora del 
dio e con esso la sede del potere politico. L’uno e l’altro sono 
una cosa sola poiché in nome della divinità protettrice della 
città si amministra originariamente lo Stato e la giustizia. Ne- 
gli imperi orientali il sovrano è il rappresentante della divinità 
e ì sacerdoti sono ì funzionari dello Stato; essi sono in pari 
tempo i depositari della scienza e dell’arte. 

Anche in Grecia ed a Roma la tradizione, accanto a molte 
usanze conservatesi nel costume e nel diritto, attesta la stessa 
unità originaria e quantunque qui sia sopravvenuta relativa- 
mente presto la secolarizzazione dello Stato e con ciò arte e 
scienza si siano sottratte al dominio teocratico, l’idea della di- 
vinità protettrice della città e dello Stato si è conservata tutta- 
via fino a tempi assai più tardi ed ha circondato l’ordinamento 
giuridico, divenuto laico, con la luce della sacertà. Se d’altra 
parte questa evoluzione non tenne la stessa direzione che 
negl’imperi orientali, un motivo decisivo può esserne stato la 
divisione, avvenuta presto, in un maggior numero di Stati in- 
dipendenti. Ma ciò stesso va certamente congiunto col caratte- 
re che gl’ Indogermani riveleranno nella storia, il quale, contra- 
riamente al senso caratteristico del Semita per la conservazio- 
ne delle norme tradizionali, è inteso alla valorizzazione delle 
singole personalità. Perciò mentre nelle singole città greche il 
culto, in complesso, rimase uniforme, le comunità politiche si 
separarono. Il sacerdozio di Delfo in cui assai presto quell’u- 
nità religiosa trovò la sua espressione, veniva con ciò stesso 
ridotto all’importanza di un’istanza consultiva. Nei singoli 
Stati la prevalenza degli interessi politici e delle competizioni 
per il potere acuite dai rapporti personali nel ristretto ambito 
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della città, respinge il ceto sacerdotale nei limiti delle sue fun- 
zioni religiose. In Roma, il dominio presto conquistato di una 
città sopra le altre città e gli altri Stati italici rese più saldo e 
durevole il legame originario dell’ordinamento politico col 
culto religioso. Tuttavia, quivi, con l’estendersi del dominio 
politico procedeva parallela l’introduzione di culti stranieri; al 
che si connette naturalmente una coesistenza di caste sacerdo- 
tali che esclude il dominio di una sola sopra le altre e le su- 
bordina tutte al potere politico come suoi strumenti. 

Così nella evoluzione della società politica, Stato e città, 
malgrado il molteplice mutamento di condizioni secondarie, 
sono strettamente concatenate. Non c’è città senza Stato ed è 
dubbio se vi possa essere uno Stato senza una città per sede e 
centro del potere politico. Questa correlazione non vale tutta- 
via che per il tempo dell’origine degli Stati e della prima ori- 
gine delle città ad essa attinente. Quando lo Stato è sorto, può 
anche aver luogo, sotto molteplici altre condizioni, un inse- 
diamento, il quale, avuto riguardo alla sua estensione ed alla 
sua relativa autonomia politica, acquista il carattere della città. 
Noi possiamo chiamare fondazioni secondarie di città i pro- 
cessi di questa specie. Queste fondazioni che sono possibili 
soltanto sulla base di una società politica già esistente, si avvi- 
cinano ancora a quelle originarie se uno Stato conquistatore 
fonda nelle provincie sottomesse delle città in cui accentra il 
dominio sopra il territorio, oppure se esso trasforma in centri 
politici delle città già esistenti, processi questi che accompa- 
gnavano su vasta scala l’estendersi del grande impero 
d’Alessandro e romano e che si ripeterono talvolta più tardi 
nella occupazione delle città italiche da parte dei Goti e dei 
Longobardi. 

Le fondazioni di città del Medio Evo tedesco si allontana- 
no ancor più dal tipo originario. Qui le città sorgono sopratutto 
come centri del traffico di mercato, per acquistare poco a poco 
franchigie politiche, secondo un processo, cioè, in cui 
l’andamento delle fondazioni primarie è in certo modo in- 
vertito: se in queste ultime esso procede dalla rocca al merca- 
to, in quelle medioevali comincia dal mercato per terminare 
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nella fondazione di una rocca. Ma in questo caso la città non 
deteneva originariamente il potere che avevano invece i signo- 
ri della regione insediati nei loro possedimenti. Però tali evo- 
luzioni secondane, con le loro ulteriori conseguenze non ri- 
guardano il problema dell’origine della società politica di cui 
ci occupiamo qui. 


8 - Gli inizi dell’ordinamento giuridico 

Gli ordinamenti sociali finora considerati trovano la loro 
conclusione nell’ordinamento giuridico. Esso non ha un con- 
tenuto diverso dai singoli istituti sociali, ma poggia unicamen- 
te sul collegamento di queste singole formazioni con una san- 
zione ad esse conferita dalla società grazie alla quale esse 
vengono protette dagli attacchi o caratterizzate come tali che 
all’occorrenza sono protette contro gli attacchi di una forza e- 
steriore. 

L’ordinamento giuridico non consiste dunque nella crea- 
zione di un ordinamento, ma in primo luogo nel sottoporre gli 
ordinamenti scaturiti dalla vita sociale e per lo più già mante- 
nuti in vigore dal costume a determinate norme in cui la prote- 
zione è garantita espressamente dalla collettività e in cui ven- 
gono fissati 1 mezzi che devono realizzare quella protezione. 
Così le più importanti istituzioni sociali, la famiglia, le classi, 
le professioni, gli stabilimenti in villaggi e in città, come i 
rapporti di proprietà, di traffico, di contrattazione, attinenti a 
queste istituzioni, esistevano anche prima di divenire gli ele- 
menti costitutivi dell’ordinamento giuridico. Né questo trapas- 
so dal costume, o dalla regolazione caso per caso delle occor- 
renze, è avvenuto in una sol volta o in ugual modo in tutti ì 
luoghi, ma si è compiuto gradualmente. Inoltre questa evolu- 
zione in generale non ha avuto origine dalla totalità politica 
per procedere agli organismi minori e ai singoli individui, ma 
è Invece cominciata con la regolazione del traffico dei singoli, 
è poi penetrata nella vita familiare protetta per lungo tempo 
dal costume e soltanto da ultimo, nell’ordinamento della so- 
cietà politica. In altre parole: quella formazione sociale, da cui 
procede l’origine dell’ordinamento giuridico, lo Stato, nella 
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successione delle formazioni giuridiche obbiettive costituisce 
l’ultimo elemento. Ciò si riconnette a un motivo che s’ inseri- 
sce in tutto questo processo fin dapprincipio. Ed è quello che 
l'ordinamento giuridico dopo esser venuto fuori dal costume 
ed aver regolato importanti manifestazioni di quest’ultimo, 
può in seguito creare di per sé degli ordinamenti che si presen- 
tano ab initio come istituzioni giuridiche. Tuttavia quegli or- 
dinamenti giuridici primari scaturiti dal bisogno di una regola- 
zione anche di quei rapporti in cui spesso non importa tanto 
come le norme giuridiche siano fatte, quanto che ve ne siano, 
si aggiungono ai maggiori domini del diritto, radicati nel co- 
stume, come loro integrazioni fondate sulle circostanze di 
tempo e di civiltà. 

Due sono ora i motivi che cooperano in questo trapasso 
dal costume alla norma giuridica e che, specialmente 
negl’inizi di questa evoluzione, sono intimamente congiunti: 
l’uno è lo sviluppo di quella forma di potere solidamente fon- 
dato, che segna contemporaneamente il passaggio alla forma 
statale della società; l’altro è la consacrazione religiosa delle 
norme che il diritto rivendica per sé dal più vasto ambito del 
costume. Entrambi i motivi indicano l’età eroica come il vero 
e proprio periodo d’origine dell’ordinamento giuridico, anche 
se, come comporta la continuità di tutti questi processi, non 
siano mancati già prima cominciamenti sporadici connessi alla 
remota istituzione di un capo. Ma come lo sviluppo di forme 
di potere saldamente costituite per l’ordinamento esteriore del- 
la società e il sorgere di un culto degli dei per il lato religioso 
della vita forniscono i due contrassegni che caratterizzano 
questo periodo e si sorreggono reciprocamente poiché lo Stato 
degli dei non è che lo stato terreno proiettato in una sfera idea- 
le, così la formazione dell’ordinamento giuridico è pure con- 
giunta all’unione di questi due momenti. Né la forza esteriore 
del potere politico sovrastante all’individuo, né quella interio- 
re del dovere religioso bastano di per sé stesse ad esercitare la 
straordinaria autorità che l’ordinamento giuridico assume di 
buon’ora. Più tardi il sentimento del dovere religioso può es- 
sere sostituito, nei riguardi dell’imperativo giuridico, 
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dall’imperativo morale della coscienza; ma quest’ultimo è sor- 
to esso medesimo sotto il crescente influsso del potere politico 
fondatore dell’ordinamento giuridico, e come motivo interiore 
che soccorre la coazione giuridica esteriore esso rimane affine 
alla sua origine religiosa. In ciò si compie certamente 
un’importante trasformazione: negli inizi della evoluzione 
giuridica l’impulso sta già completamente nel momento reli- 
gioso, mentre più tardi il momento politico si affaccia in prima 
linea. Nel primo caso tutto l’ordinamento giuridico è dato o 
come una legge divina diretta, come nei dieci comandamenti 
di Mosè o nel Codice sacerdotale israelitico, che riveste persi- 
no le più estrinseche norme di vita della stessa forma impera- 
tiva religiosa; oppure l’istituzione deiìl’ordinamento giuridico 
ha come una doppia origine in quanto il depositario del potere 
politico stabilisce il diritto in suo proprio nome e quale dele- 
gato degli dei, come nel codice babilonese delle leggi di Ha- 
murabi. La prima maniera si incontra naturalmente là dove la 
classe sacerdotale detiene il potere; la seconda dove il sovrano 
è contemporaneamente il sommo sacerdote. Il sorgere 
dell’ordinamento giuridico diventa, appunto in conseguenza 
della fusione che vi si opera tra motivi religiosi e politici, la 
causa prossima di questa unione del sacerdozio col potere po- 
litico. L’idea che il sovrano terreno sia il rappresentante sulla 
terra del dio ordinatore del mondo, o, nel caso estremo in cui 
viene a culminare questa concezione, il dio stesso ordinatore, 
è perciò un motivo sviluppatosi insieme alla stessa società po- 
litica, e che trova la sua più significativa espressione nelle 
forme in cui l’ordinamento giuridico entra primamente in vi- 
gore. 

Con i capi del periodo totemistico non c’è ancor nulla di 
tutto ciò. Di fronte a loro stanno, indipendenti, maghi, sciama- 
ni, medici-stregoni, originari precursori del sacerdozio, il cui 
sviluppo è connesso all’età del culto degli dei. Appunto perciò 
i comandi del capo totemistico non costituiscono ancora un 
ordinamento giuridico, ma sono ordini dati, caso per caso, se- 
condo il criterio della volontà del capo o del costume tradizio- 
nale. Dove si incontrano, come particolarmente in Polinesia, 
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presso tribù annoverate tra i popoli allo stato di natura, simili 
associazioni tra motivi laici e religiosi, ivi appunto sono dati i 
germi di un ordinamento giuridico, accanto ai quali non man- 
cano, come loro correlati, le basi di una organizzazione politi- 
ca e di un culto degli dei, siano poi essi, l’uno e l’altro, residui 
di una civiltà portata da questi popoli migratori dalla loro anti- 
ca sede asiatica, o di una città di propria creazione, andata in 
decadenza. 

La connessione dell’evoluzione giuridica col primo di 
questi due momenti, coll’organizzazione politica, trova la sua 
prima espressione nel fatto che l’amministrazione della giusti- 
zia in generale risale ai due fattori, i cui inizi si trovano già 
nell’età anteriore, ad una ristretta cerchia di anziani di molta 
esperienza, che esercitavano già un’autorità sugli altri membri 
dell’orda nei tempi pretotemistici, e poi di singoli capi nella 
caccia e nella guerra, il potere dei quali è certamente tempora- 
neo e diverso caso per caso, ma diventa tanto più efficace in 
quanto è concentrato in una singola personalità. Il progresso 
verso la formazione del diritto, che si limita dapprima, come 
già si è notato, unicamente al dominio del diritto privato nel 
senso del nostro ordinamento giuridico odierno, consiste sol- 
tanto in ciò che il giudizio di quelle due autorità derivate da 
tempi remoti, e cioè del «consiglio degli anziani», come lo si 
chiama ancora più tardi presso molti popoli civili, e del singo- 
lo condottiero 0 capo, vien esteso dagli affari comuni ai mem- 
bri della tribù o di un clan alle contese dei singoli. Che due in- 
dividui si rivolgano agli «anziani» o ad un uomo di grande 
considerazione per un giudizio sulla questione, per es., chi di 
loro due abbia diritto al possesso di un oggetto, oppure se un 
contratto stipulato fra di loro debba esser mantenuto o no, pre- 
ferendo in tal modo l’arbitrato pacifico ad una soluzione vio- 
lenta, è un’usanza già in vigore fra membri di una tribù o di un 
clan negli stadi relativamente primitivi. Così, a quanto risulta 
da questi primi stadi delle relazioni giuridiche, il primo giudi- 
ce è quello scelto liberamente, ma in seguito è l'arbitro, che 
viene di più in più consolidando la sua posizione per mezzo 
della tradizione e dell’autorità negli affari comuni della tribù. 
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Da questo ultimo deriva il giudice nominato dal potere politi- 
co, il quale deve decidere la contesa in ogni singolo caso non 
più per libera scelta delle parti, ma di diritto, come delegato 
dello Stato, e il suo giudizio acquista forza coercitiva perché 
dietro di lui sta la forza dello Stato. E nel mentre lo Stato avo- 
ca a sé l’arbitrato nella contesa delle parti, il giudice diventa 
magistrato. Egli rappresenta una delle prime forme di magi- 
stratura, poiché agl’inizi della costituzione politica tutto ciò 
che sta al di là delle contese individuali è regolato dal costume 
tradizionale, finché la guerra e la sua preparazione non pongo- 
no da un altro lato l’esigenza di una decisione affidata a pochi. 

Accanto ai funzionari militari, che soltanto a poco a poco 
vengono acquistando anche in tempo di pace una relativa im- 
portanza, per la conservazione dell’ordinamento militare, 
l’origine della magistratura giudiziaria appartiene dunque alle 
primissime creazioni politiche. Essa costituisce in pari tempo 
un parallelo alla divisione del potere tra il capo e il consiglio 
di anziani che gli sta d intorno, divisione tramandata dal peri- 
odo dell’ordinamento tribale, ma che acquista soltanto ora una 
forma stabile. Singoli giudici e collegi di giudici sono perciò 
entrambi forme così antiche di magistratura da non potersi ve- 
ramente dire se l’una abbia preceduta l’altra. Poiché in queste 
condizioni interferiscono due altri fattori che possono assai 
presto dar luogo ad una divisione nell’amministrazione della 
giustizia. Da un lato, per l’intrecciarsi dell’ordinamento statale 
al culto degli dei, sorge accanto a quello laico il potere sacer- 
dotale, il cui dominio principale è la giustizia criminale. 
Dall’altro vi si connette una divisione delle funzioni della ma- 
gistratura giudiziaria, derivata dal primo dei due fattori princi- 
pali della società politica, dalla sovranità personale. In essa, 
specialmente agli inizi dell’ordinamento statale, quando si ri- 
sentono ancora gli effetti dell’origine della posizione politica 
estrinseca del capo dalla guerra, si contiene di nuovo un moti- 
vo per il passaggio della massima magistratura giudiziaria al 
sovrano. Anche se sussiste accanto ad essa la magistratura lai- 
ca sorta dal consiglio degli anziani o in qualche caso quella 
sacerdotale, il sovrano si riserva tuttavia le questioni più im- 
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portanti. Il «giudizio regio» interviene a dar luogo, quando oc- 
corra, alla considerazione dell’equità, specialmente là dove la 
decisione è dubbia e il giudice ordinario non trova nella tradi- 
zione del tempo nessuna norma. Siccome tali giudizi occorro- 
no sopratutto quando si tratti della vita di una persona, così è il 
diritto penale, appartenente nel suo complesso soltanto ad un 
periodo più tardo dell’evoluzione giuridica, che suol porre, 
non appena esso è assoggettato al potere politico, l’ultima de- 
cisione nelle mani del sovrano. Il più delle volte, anche, è lui 
solo investito della forza sufficiente a reprimere la vendetta 
del sangue fra ì clan, mentre il potere di vita e di morte che il 
sovrano esercita come condottiero d’esercito nella guerra con 
le tribù nemiche, induce ad estendere lo stesso potere a propo- 
sito delle ostilità tra membri della propria tribù. Un ultimo re- 
siduo di questo potere è sopravvissuto come un’idea erratica 
ad una civiltà da lungo scomparsa nel diritto di grazia dei mo- 
narchi moderni. 

A questo motivo della forza esteriore della collettività riu- 
nita nello Stato, che trova, come la stessa unità dello Stato, la 
sua immediata espressione nella sentenza giuridica personale 
del sovrano, sta ora di fronte la sanzione religiosa, come sua 
immancabile integrazione all’inizio dell’evoluzione giuridica. 
Anche se la sopracitata unità di sacerdozio e di magistratura 
giudiziaria può essere, come quella ad essa talvolta connessa 
di sacerdote e di capo, un fatto fondato su particolari condi- 
zioni di civiltà, quella sanzione religiosa si è nondimeno con- 
servata a lungo nelle parole e negli atti simbolici che accom- 
pagnano gli atti giuridici anche dinanzi al giudice laico o tra le 
parti stesse. A tal proposito è già molto significativo il modo 
solenne con cui vengono pronunciate le parole o accompagna- 
te da rafforzamenti espressivi nella cessione di proprietà, nello 
scambio, nel contratto; tali forme di espressione hanno il ca- 
rattere generale di formule di preghiera e di imprecazione in 
quanto gli dei vengono chiamati a testimoni dell’atto o a vin- 
dici delle promesse non mantenute. Perciò, anche a causa della 
solennità delle parole pronunciate, si evita, ancor molto tempo 
dopo il sorgere dell’arte dello scrivere, di fissare per iscritto 
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non soltanto queste formule giuridiche, ma talvolta gli stessi 
canoni più generali del diritto. Così nelle scuole dei Bramani 
indiani si tramandano per secoli, in modo puramente mnemo- 
nico, insieme agli inni ed alle preghiere anche le leggi 
dell’ordinamento giuridico; e presso gli Spartani a quanto ci 
vien riferito, nei tempi più antichi la stesura per iscritto delle 
leggi era proibita. Senonché la sola parola non basta al senso 
della realtà di un periodo che non può rappresentarsi neanche 
un negozio giuridico se non come un’azione percepibile sen- 
sibilmente. Per significare l’acquisto di un campo, il compra- 
tore prende dal terreno una zolla di terra o il venditore gli lan- 
cia un fuscello del grano: cerimonia che passa poi ad altri 0g- 
getti di contatto e sopravvive ancora nella nostra a stipulazio- 
ne» (dal lat. stipulatio, getto di un fuscello). Un altro simbolo 
dell'acquisizione è l’imposizione della mano. Accanto ad essa, 
come segno del reciproco accordo, sta la presentazione della 
destra. Con ciò i contraenti s’impegnano di cedere sé stessi nel 
caso che non dovessero mantenere le promesse fatte. Quando 
la mano non può esser raggiunta a cagione della distanza delle 
parti presso i Germani la sostituisce il guanto. Anche nella sfi- 
da a duello singolare lo sfidante lancia il guanto al suo avver- 
sario, quantunque quest’ultimo sia presente: egli vuole espri- 
mere con ciò la distanza che nell’animo suo lo separa 
dall’avversario. Qui il simbolo si è dunque tramutato da segno 
di unione nel suo contrario. Ma a proposito di tutti questi sim- 
boli si ripete la stessa evoluzione: originariamente sono meno 
simboli che atti reali, dietro ai quali stanno le credenze magi- 
che. Chi prende la terra del campo acquistato pronunciando le 
parole corrispondenti, stende su quel terreno un incantesimo 
con cui può arrecar sventura a chi glielo dovesse contendere. 
Chi stende la mano per concludere un contratto, prova ch’egli 
è preparato a sopportare la perdita della sua libertà se non 
mantiene la sua parola. Perciò, per rafforzate la stretta di mano 
serve anche la presentazione di un bastoncino, il quale appare 
come particolare applicazione della bacchetta magica, sopra- 
tutto dove la promessa solenne vien deposta nelle mani del 
giudice. In un secondo stadio questa significazione reale vien 
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dimenticata, ma il sentimento della consacrazione religiosa 
rimane nei gesti. In un terzo stadio quest’ultima è diventata 
una forma priva di significazione, la quale tuttavia per la so- 
lennità di cui circonda l’atto, intensifica l'impressione e la im- 
prime più profondamente nella memoria. 

Come alla parola si associa il gesto che ne traduce plasti- 
camente il contenuto, così si aggiungono ora al negozio giuri- 
dico dei testi-moni, non tanto perché essi possano più tardi re- 
care espressa testimonianza, quanto perché sentano anch’essi 
la parola e vedano i gesti e moltiplichino così in certo modo la 
realtà dell’accaduto. 

Integrazione di questa prima forma del testimonio, il quale 
non deve, come più tardi avviene, riferire su quello che ha vi- 
sto o sentito, ma prende parte all’atto giuridico è il compurga- 
tore. che rafforza il giuramento degli interessati. Il giuramento 
che egli presta non si riferisce al fatto confermato da colui che 
giura con l’invocazione degli dei, bensì al giurante stesso, di 
cui il compurgatore vuol condividere la pena se quegli giura il 
falso. Come in guerra, così nella provocazione delle temibili 
potenze sovrumane, la cui vendetta deve colpire gli spergiuri, 
il compagno vien in aiuto al compagno. Così il giuramento 
stesso è contemporaneamente cerimonia di culto e cerimonia 
magica. Come atto di culto esso vien originariamente prestato 
sul luogo del culto, cioè alla diretta presenza degli dei; ed an- 
che le tre dita che si alzano in giuramento indicano diretta- 
mente gli dei, pensati come testimoni dell’atto. 

Il giuramento si contraddistingue poi come incantesimo in 
quanto lo scongiuro è un atto che deve portar rovina a colui 
che giura, se giura il falso. Così i Germani giurano per il loro 
destriero o per le loro armi imponendovi la mano; oppure agli 
oggetti sui quali si giura si sostituisce la «bacchetta da giura- 
mento» (Eidesstab), che si porge alla persona che riceve il 
giuramento, sia essa l’avversario nel processo o il giudice. 
Questo giuramento aveva il significato che l’oggetto sul quale 
si giurava doveva recare rovina allo spergiuro. Perciò il giu- 
ramento diventa un mezzo processuale fisso e ordinato secon- 
do certe forme soltanto attraverso la congiunzione dei due 
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momenti, quello del culto e quello magico, e quindi sotto 
l'influenza del culto degli dei. Gli inizi risalgono però sempre 
già al periodo anteriore e si avvicinano particolarmente al più 
tardo giuramento di culto, là dove si sono sviluppati i germi di 
un culto degli antenati. Così il Bantù giura per la testa di suo 
padre o per la cuffia di sua madre o sul colore del suo gioven- 
co. In entrambi i casi lo spergiuro dev'essere colpito dalla 
vendetta che il demone del morto o dell’animale farà di colui 
che giura il falso. 

Qui, al giuramento, si connette strettamente nei suoi moti- 
vi un altro mezzo legale: l’ordalia. Nella sua forma originaria, 
cioè nella decisione della contesa tra le parti col duello essa 
confina, almeno presso gli Indogermani, col giuramento della 
spada. Come colui che giura sulle armi invoca su di sé la mor- 
te per quelle stesse armi, in un avvenire indeterminato, così 
nel duello ognuno dei combattenti vuol provocare immedia- 
tamente questo incantesimo. Non a chi è più forte per le armi 
ma a chi è più forte per la sua causa gli dei accorderanno la 
vittoria per l’incantesimo delle sue armi. L'ordalia è dunque 
originariamente un mezzo legale per un processo civile, come 
il giuramento, e non è il giudice ma sono le parti stesse che 
commettono la decisione all'ordalia come già al giuramento. 
Qui sta anche il punto in cui i due domini del diritto sboccano 
l’uno nell’altro. Come il delitto contro la vita e la proprietà 
vien abbandonato originariamente alla giustizia privata, così il 
giudizio di dio attraverso il duello è una delle prime forme in 
cui il processo criminale vien elevato ad un procedimento 
pubblico e in pari tempo la pena stessa al disopra della sfera 
della mera vendetta. Ma anche a tal proposito la sostituzione 
della vendetta del sangue, fatta nell’attacco aperto o nell’ag- 
guato, col duello è caratteristica dell’età eroica. L’abbattere 
l’inerme, in questo periodo di grande sviluppo dell’onore viri- 
le è in ogni caso ritenuto indegno. Il presupposto, dato in guer- 
ra di per sé stesso, che l’assalito possa mettersi in difesa, di- 
venta in un’epoca guerriera una massima valida anche in pace. 
Ma se, come nel giuramento, anche qui dapprincipio la signi- 
ficazione cultuale è oscurata dal momento dello scongiuro 
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magico, essa viene prevalendo nella misura in cui il potere sta- 
tale sottrae la giustizia punitiva all’istinto di vendetta 
dell’individuo. Con ciò il processo vien nondimeno elevato 
sopra lo stadio del combattimento fra l’accusatore e il colpe- 
vole, in quanto il giudice, al disopra delle parti, giudica della 
colpa o dell’innocenza, l'ordalia assume altre forme che han- 
no per oggetto soltanto il colpevole. L'ordalia diventa da 
combattimento magico una prova magica ed assume la forma 
di un immediato giudizio di dio per cui subentrano altri mezzi 
di prova che il combattimento. 

Qui emerge in pari tempo chiaramente il motivo cultuale, 
sotto l’influenza del quale il diritto penale vien sottratto al 
dominio delle cause private. Perciò è sopratutto il delitto con- 
tro gli dei che richiede un tale giudizio magico indipendente 
dalla contesa delle parti. Per esso la divinità stessa giudica le 
dichiarazioni dell’incolpato che si vuol liberare del delitto re- 
ligioso a lui imputato. Così son anche gli stessi mezzi che ser- 
vono da tempi remoti al culto religioso come mezzi di lustra- 
zione, l’acqua e il fuoco, che devono provare se l’accusato è 
colpevole o innocente. Le prove dell’acqua e del fuoco dei 
processi medioevali delle streghe hanno conservato in forma 
indubitabile questa significazione magica. Se la strega affon- 
dava nell’acqua, se essa cioè veniva accolta dall’elemento pu- 
rificatore, essa era innocente. Oppure, se l’accusato non veni- 
va leso dal ferro arrossato ch’egli prendeva in mano, o dai 
carboni sui quali doveva passare a piedi nudi, ciò era parimen- 
ti considerato un segno di innocenza. 

Il motivo che sta alla base di tale usanza è evidentemente 
questo: la divinità, che dà agli elementi la forza di purificare il 
peccatore dalle colpe, ha pure comunicato ad essi la facoltà di 
purificare l’innocente dall’accusa e di negare al colpevole il 
loro aiuto. Queste forme del giudizio di dio non sono così dif- 
fuse come la lustrazione coll’acqua e col fuoco, ma nel loro 
motivo fondamentale esse ricorrono spesso. Esse si trovano 
non soltanto presso ì Germani e nell’antichità greco-romana, 
ma anche presso i Babilonesi nella forma della prova dell’ac- 
qua che Hamurabi ordinava come mezzo di purificazione con- 
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tro ì sospetti. Il modo con cui nell’ordalia, specialmente nella 
sua forma originaria, nel duello giudiziale, la contesa privata 
intorno alla proprietà, alle obbligazioni per acquisto o per altri 
contratti passa in una forma della pena è caratteristico per la 
evoluzione del diritto penale. 


9 - L’evoluzione del diritto penale 

Il diritto penale, come istituzione garantita dallo Stato, è 
una derivazione del diritto civile. L’arbitro civile nella contesa 
delle parti diventa giudice criminale; più tardi ancora le due 
funzioni giudiziarie si scindono. Inoltre questa separazione 
venne occasionata dai più gravi delitti, i quali, appunto per la 
loro gravità, e non per il loro carattere qualitativo, sembravano 
richiedere un tribunale speciale. Tra questi massimi delitti 
vanno annoverati, nel periodo in cui fiorisce il culto degli dei, 
anzitutto quelli religiosi, la profanazione del tempio e l’offesa 
agli dei. Soltanto relativamente più tardi seguono le offese alle 
persone, a cui si aggiungono poi anche 1 delitti contro la pro- 
prietà. Che l’omicidio, pur essendo nello stadio della primitiva 
civiltà il delitto più comune, cada così tardi sotto una pena de- 
cretata dal potere politico, è una conseguenza immediata della 
sua origine nella lotta dei singoli individui. 

In questa lotta ognuno accetta le conseguenze, anche se 
esse dovessero consistere nella perdita della sua vita. Se un 
individuo, per esempio, deve vendicare una violenza da lui 
subita, negli stadi primitivi, l'omicidio a tradimento è conside- 
rato come una forma giustificata di vendetta. Col rafforzarsi 
dei vincoli familiari e di clan subentrano poi nelle contese in- 
dividuali, come nella lotta contro le tribù nemiche, i membri 
della famiglia o del clan. L’omicidio, sia esso un fatto di ven- 
detta o no, è vendicato dai compagni dell’ucciso sull’uccisore, 
oppure su di un membro dello stesso clan, in quanto, anche 
qui, il gruppo subentra all’individuo. 

Sorge così la vendetta del sangue, istituzione che nella sua 
origine è anteriore all’età eroica ma domina ancora potente- 
mente in quest’ultima. È così strettamente congiunta alla or- 
ganizzazione tribale totemistica che essa non manca proba- 
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bilmente in nessun luogo dove un simile ordinamento si è co- 
stituito. Essa possiede però ancora il carattere di un costume e 
non quello di un ordinamento giuridico. Soltanto il costume 
tradizionale, non il potere politico, costringe i membri del clan 
ad assumere la vendetta del sangue. Anche il pagamento che 
più tardi sostituisce la vendetta del sangue, il «guidrigildo», 
pagato dal colpevole alla famiglia dell’ucciso come indenniz- 
zo, è un riparo creato dal costume alla forza distruttrice delle 
interminabili vendette del sangue. Questa sostituzione corri- 
sponde appunto al trapasso del matrimonio per ratto in quello 
per compera. Ma la sostituzione della violenza con una pacifi- 
ca composizione offre in questo caso alla forza politica un in- 
citamento ad intervenire come  regolatrice fissando 
l’ammontare della somma di composizione con la quale la 
violenza dev'essere espiata. Con questo pagamento appunto la 
cosa si muta soprattutto in un fatto di diritto privato. Poiché 
ora non occorre più che un altro passo, cioè che lo Stato co- 
stringa le parti alla composizione, per fondare per questa via 
la forza punitiva dello Stato sul diritto contrattuale. 

Questo progresso non avviene tutto d’un tratto ma esige 
svariati motivi intermedi. Anzitutto è la valutazione del valore 
personale dell’ucciso, libero o non libero, di alta o di bassa 
condizione, capace di portar armi o donna, che richiede la fis- 
sazione legale del denaro di composizione. Da questa gradua- 
zione fondata così sui rapporti generali della società si passa 
facilmente alla composizione delle offese minori e temporanee 
alla persona ed alla vita, secondo la loro entità. 

L’apprezzamento di questi danni è però nuovamente un 
compito della giurisdizione privata. 

Tuttavia in mezzo a questo complesso di motivi sociali 
s'inserisce anche qui un motivo religioso che agisce contro 
l’istinto di vendetta che si accende nella vendetta del sangue: è 
il timore religioso di profanare con una violenza un luogo reso 
sacro dalla invisibile presenza degli dei. Nei luoghi sacri, 
presso le are ed altri luoghi dedicati alle cerimonie del culto, 
infine, e sopratutto nel tempio considerato come la dimora di 
un dio, non si può osare nessuna violenza. Questi luoghi pro- 
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teggono perciò chi vi cerca rifugio contro una vendetta del 
sangue che lo minaccia o contro altre persecuzioni. Ma sicco- 
me il luogo consacrato sta nel contempo sotto la protezione 
della collettività, chiunque sprezza questa protezione si espone 
alla vendetta della collettività che vede in un tal crimine un 
pericolo per tutti. La protezione dell’asilo diventa quindi una 
esigenza giuridica in un momento in cui la persecuzione del 
crimine stesso vien ancora lasciata alla vendetta individuale. 
Lo stesso diritto d’asilo del tempio può essere offerto anche 
dalla casa delle persone ragguardevoli per potenza e conside- 
razione, sopratutto quella del capo e del sacerdote; e dove non 
c’è ancora un tempio pubblico queste case soltanto possono 
avere il valore di luoghi d’asilo. In questa forma, i primordi di 
un diritto d’asilo risalgono fino al periodo totemistico. Tutta- 
via ciò appare più un’emanazione della potenza personale del- 
le persone che garantiscono l’asilo, o anche un effetto del «ta- 
bù» con cui il privilegiato è autorizzato a proteggere la sua 
proprietà, come avviene principalmente in Polinesia, che non 
una forma immediata di protezione religiosa. Ma siccome il 
tabù stesso è, in ogni casa, originariamente di natura religiosa 
e lo stregone od anche il capo,, oltre alla sua potenza esteriore, 
dispone pure di mezzi demoniaci, questi primordi giacciono 
dunque già sulla linea di sviluppo della protezione religiosa. 
Però, se questo diritto d’asilo può estendersi dal possesso re- 
cinto del capo o del sacerdote all’abitazione delle persone co- 
muni, è questo un fatto relativamente tardo, che ha la sua ori- 
gine nel culto degli dei domestici, sopratutto degli spiriti degli 
antenati protettori della pace domestica e poi delle specifiche 
divinità protettrici del focolare che sostituiscono questi ultimi. 
E ancora, qui non è di regola il delinquente, ma lo straniero 
immigrato a ricercare questo rifugio della casa. Con ciò av- 
viene che anche il diritto di ospitalità diventa un diritto d’asilo 
posto sotto la sanzione religiosa e protegge l’ospite tanto con- 
tro il padrone di casa quanto contro ogni altro. Il diritto d’asilo 
della casa va perciò verosimilmente inteso come una trasmis- 
sione del diritto d’asilo dei luoghi consacrati, e, al contrario, il 
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diritto d’asilo del capo come un principio, non ancora giunto a 
pieno sviluppo, di questo comune diritto della casa. 

Ora, l’asilo, posto sotto la protezione degli dei, non offre 
contro la vendetta del sangue che un aiuto temporaneo, poiché 
quella riprende non appena il rifugiato abbandona il luogo 
consacrato. Ciononostante, durante il tempo che trascorre tra 
l’offesa e la sua restituzione si addolcisce sempre il risenti- 
mento e si rendono possibili delle negoziazioni in cui può es- 
ser pattuito un riscatto dell’offesa tra le famiglie inimicate o 
tra i clan. Al capo od al sacerdote del tempio, sotto la prote- 
zione dei quali il perseguitato si pone, si offre qui direttamente 
l’occasione d’intervenire come arbitro e di prendere poi nelle 
sue mani, in seguito al graduale consolidarsi del potere politi- 
co, il diritto di rappresaglia. Con ciò la vendetta si è tramutata 
in punizione e la norma del costume in una norma giuridica 
che si forma attraverso la ripetizione del giudizio sopra casi 
consimili. 

Si potrebbe anche supporre che la permanenza nell’asilo, 
equivalente nei suoi effetti ad una prigionia a causa della limi- 
tazione della libertà personale, prepari nel contempo, secondo 
un altro aspetto della evoluzione del significato, una mitiga- 
zione della pena, col mutarsi dell’asilo in carcere. Ma 1 fatti 
non confermano questa supposizione. Il tempo in cui questo 
mutamento di significato sarebbe stato possibile era ancor 
lungi dall’idea di una tale riduzione della pena capitale alla 
privazione della libertà. Nell’età eroica il valore della vita in- 
dividuale non è abbastanza considerato e l’istituzione della 
pena per carcere sarebbe apparsa incerta e malsicura. Perciò, il 
carcere, come vera e propria pena, vi è ancora sconosciuto e lo 
Stato, che ha represso la vendetta del sangue, non la cede a 
questa ultima, nella larghezza con cui punisce non soltanto 
l'omicidio, ma persino delitti minori, di pena capitale. Anzi, la 
supera, perché la pacifica soluzione per composizione a poco a 
poco scompare. Così le più antiche legislazioni penali, in ge- 
nerale, usano abbondantemente della pena di morte. Le famo- 
se leggi draconiane di Atene sono divenute proverbiali per 
questo loro carattere soltanto perché non si conoscevano anco- 
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ra altre legislazioni dell’antichità, che in ciò, non di rado, le 
superano. Secondo il codice del re Hamurabi, per es., chiun- 
que tocca la proprietà della corte o del tempio od anche soltan- 
to di un capitano del re, vien punito con la morte; l’ostessa che 
esige dai suoi ospiti prezzi inumani, vien gettata nell’acqua; la 
vergine del tempio che apre uno spaccio di bevande vien bru- 
ciata; chi tiene presso di sé refurtiva o accoglie uno schiavo 
fuggitivo nella sua casa, vien ucciso, ecc. Per ogni mancanza 
giudicata grave, e che un’ammenda non basta ad espiare, que- 
sta legge non conosce altra pena che la morte. Il diritto dei 
tempi più antichi conosce però una detenzione come semplice 
mezzo della giustizia civile: essa consiste nella prigionia del 
debitore nella casa del creditore, ed è la semplice traduzione in 
atto della stretta di mano scambiata alla conclusione del con- 
tratto e per cui il debitore promette di rendersi garante con la 
sua propria persona del suo debito. 

Ora, quando questa detenzione per debiti, attinente sopra- 
tutto alla sfera del diritto privato e originariamente scaturita 
dal costume, vien posta sotto la vigilanza dell’ordinamento 
giuridico-statale, si presenta facilmente la possibilità di esten- 
derla ad altri delitti pei quali la morte appare una pena troppo 
grave e il pagamento di una ammenda una pena troppo leggera 
e, sopratutto, troppo dipendente dagli averi del colpevole. I- 
noltre, agisce poi ancora come ulteriore motivo un altro uso 
giuridico, appartenente originariamente alla stessa sfera che la 
detenzione per debiti e preso parimenti dal costume: è l’uso 
dell’ostaggio che garantisce colla sua persona le promesse fat- 
te da un altro. Questa condizione di ostaggio, poiché possiede 
in pari tempo il significato di un pegno che ne deve assicurare 
in anticipo l’adempimento, può estendersi, nel campo dei con- 
tratti sui beni, ad ogni possibile obbligazione di natura privata 
o pubblica. Qui influisce in pari tempo anche l’estensione alla 
guerra, con la conseguente estensione alla malleveria per i do- 
veri pubblici assunti. In entrambi i casi la detenzione privata 
trapassa di per sé in quella pubblica e con ciò il giudice vien 
ad avere un mezzo graduabile a volontà e indipendente dalle 
casuali condizioni economiche del condannato, per introdurre 
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la pena del carcere quando al delitto da giudicare non sembri 
applicabile la pena di morte. Vi si aggiunge infine un ultimo 
motivo: il carcere comminato dal potere politico, nel mentre 
pone dei limiti all’arbitrio nel privare altri della libertà, diven- 
ta in pari tempo un mezzo per assicurarsi della persona sospet- 
ta, nei riguardi della quale la questione della colpa abbisogna 
di un’indagine che prepari la sentenza. 

Ed ecco svilupparsi il carcere preventivo come una forma 
processuale secondaria, che entrando in reciproci rapporti con 
la detenzione punitiva stessa assicura l’impiego di questo 
mezzo primitivo, ma contribuisce anche non poco a far sorge- 
re quelle forme barbariche, in cui, sopratutto all’inizio di que- 
sta evoluzione della detenzione punitiva, si usa l’applicazione 
della pena come il procedimento inquisitorio che la precede. 
Siccome qui il sentimento di vendetta dei tempi dell’antica 
vendetta del sangue agisce ancora sulla giurisdizione pubblica, 
a un rozzo senso giuridico non basta una graduazione mera- 
mente quantitativa, ma la pena dev'essere adeguata qualitati- 
vamente alla colpa commessa. Sorgono così, con ancora più 
ricca varietà che per la pena di morte, le forme qualificate di 
prigionia coi loro mezzi ai tormento spesso escogitati con a- 
cume diabolico, che si estendono anche al procedimento in- 
quisitorio e che, rafforzati dal motivo della costrizione alla 
confessione, reagiscono poi ancora sulla pena stessa. Se 
l’evoluzione della detenzione punitiva, nei suoi effetti ultimi 
ha in complesso ridotto la pena di morte entro limiti assai ri- 
stretti ed ha poi contribuito in seguito a rendere più umani i 
mezzi di pena, non si può tuttavia misconoscere che ciò è av- 
venuto attraverso il ciclo di una crescente crudeltà di questi 
mezzi, poiché l’essere il prigioniero a continua disposizione 
del potere punitivo rende possibile l’accumularsi dei mezzi di 
pena. 

Quanto semplice e, si potrebbe dire, relativamente umana, 
è la vendetta del sangue, che si accontenta di chiedere la vita 
per la vita, di contro ai mezzi per strappare una confessione 
con la tortura ed alle pene corporali e capitali della giustizia 
penale medioevale! 
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Non accade diversamente con un altro mutamento, il qua- 
le, preparato nel trapasso della vendetta del sangue nella pena, 
conduce da un lato ad una essenziale limitazione della pena di 
morte, ma reca dall’altro, come la costrizione alla confessione 
nella giustizia penale, la macchia di una crudeltà sistematica. 
Con l’assunzione del potere punitivo da parte della magistra- 
tura giudiziaria pubblica e grazie al potere illimitato sulla per- 
sona e sulla vita del colpevole, si forma quella massima che 
doveva poi dominare a lungo il diritto penale e che il codice 
sacerdotale israelitico compendia brutalmente nelle parole 
«occhio per occhio, dente per dente». Questo jus talionis è 
certamente già abbozzato nel costume della vendetta del san- 
gue. Ma nella semplice forma «della vita per la vita», che qui 
ad esso s’avvicina, appare come un principio di rappresaglia 
più giusta, non inasprita da odio o da crudeltà. Ed anche il ri- 
sentimento viene poi mitigato dal fatto che alla vendetta del 
sangue aderisce inoltre un motivo di contesa possessoria: essa 
vuol ricompensare la perdita subita dal clan per l’uccisione di 
uno dei suoi membri, e perciò non può cessare mediante un 
semplice indennizzo, bensì grazie all’adozione di un membro 
del clan dell’uccisore o magari dell’uccisore stesso. Al contra- 
rio, anche la più grave lesione corporale, allorché non conduca 
alla morte, rimane originariamente soggetta unicamente alla 
rappresaglia individuale, o immediatamente nella lotta stessa, 
oppure, nel vero e proprio periodo eroico, nel duello regolato 
dal costume. Tutto ciò muta dopo che lo Stato ha represso la 
vendetta del sangue e sottoposto l’omicidio al suo tribunale. 
Ora al giudice compete di sentenziare anche sopra minori le- 
sioni' personali, specialmente se la rappresaglia individuale è 
impedita da un motivo qualunque, per es., dalla sopravvenuta 
incapacità dell’offeso, in seguito alla lesione subita, a farsi 
giustizia da sé stesso, o dalla differenza di classe dei conten- 
denti. Qui è facile convertire il principio della «vita per la vi- 
ta», che la condanna dell’omicidio ha assunto dalla vendetta 
del sangue, in una scala di pene corporali in cui quel principio 
è tradotto nella forma più generale dello «stesso per lo stesso». 
Chi ha cavato un occhio ad un altro, deve parimenti perdere 
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un occhio; chi ha reso ad un altro un braccio inabile al lavoro 
deve perdere un braccio, ecc. 

E di qui si passa facilmente all’applicazione ad altre lesio- 
ni e persino alle offese di carattere morale, a proposito delle 
quali la formula «occhio per occhio, dente per dente» non può 
essere applicata direttamente. La mano che ha commesso un 
oltraggio, che ha giurato il falso, per es., dev'essere troncata; 
la lingua che ha calunniato deve essere strappata. Dapprinci- 
pio questa sostituzione della pena di morte, praticata in origine 
troppo largamente, con una pena corporale che risparmiava la 
Vita, è stata certamente una mitigazione. Tuttavia in quanto 
promuoveva una crudeltà che conduceva alla pena di morte 
qualificata eseguita tra i tormenti che la precedevano e 
l’accompagnavano, questo risultato, come quello della pena 
del carcere, si è convertito nel suo contrario. Inoltre le due 
forme di pena, anche in questi eccessi si sono distinte secondo 
le civiltà e le razze. Lo jus talionis è la forma più antica. Essa 
è strettamente connessa coll’istinto naturale di rappresaglia 
dell’uomo, cosicché essa ricorre spesso nella civiltà umana, 
ora in accenni ed ora in ricadute più forti cagionate dai senti- 
menti di vendetta. Se il Cristianesimo, in opposizione fonda- 
mentale con la legge mosaica rigetta la ricompensa del male 
col male, può essere che il timore di violare questa legge, ab- 
bia condotto il Cristianesimo più tardo a cercare nella crudeltà 
delle pene inasprite della prigionia un compenso al mal re- 
presso istinto di vendetta di una rozza concezione giuridica. 
Questo compenso offriva sempre più facilmente che lo jus ta- 
lionis nella sua inflessibile durezza, la possibilità di assicurare 
a più dolci costumi un influsso sulla coscienza giuridica. 

Ma sotto un altro rapporto ancora il regresso del principio 
di rappresaglia, ha condotto a poco a poco oltre le concezioni 
giuridiche appartenenti alla civiltà dell’età eroica. La legge 
della ricompensa rigorosa è diretta unicamente al danno ob- 
biettivo causato dall’offesa. È, indifferente da questo punto di 
vista che uno cavi un occhio ad un altro per inavvertenza o in- 
tenzionalmente: egli deve subire lo stesso male arrecato. Chi 
uccide un uomo, secondo la legge di Hamurabi, deve patire la 


341 


morte; chi uccide una donna, dev'essere punito con la morte di 
una sua figlia. Se una casa rovina, il capomastro che l’ha co- 
struita dev’esser ucciso. Al medico si garantisce un onorario 
per una operazione riuscita; ma se non gli riesce gli vien ta- 
gliata la mano con cui l’ha eseguita. Come qui la stessa legge 
fissa l’uno accanto all’altro pena e ricompensa, così si rivolge 
anche contro le mancanze intellettuali e morali. Il giudice che 
commette un errore dev'essere cacciato vergognosamente dall 
ufficio; il possidente che trascura il suo campo dev'essere e- 
spropriato. 


10 - La separazione dei domini del diritto 

Il primo impulso al superamento di questa manchevolezza, 
difetto inerente al diritto penale per la sua origine dalla conte- 
sa dei singoli, non proviene da una chiara coscienza della di- 
versità dei domini stessi, bensì in prima linea dalla divisione 
delle magistrature giudiziarie che riesce gradatamente a stabi- 
lirsi, come appare sopratutto nell’evoluzione giuridica presso 1 
Greci, i Romani ed i Germani. Qui il potere pubblico nel tri- 
bunale criminale che sostituisce la vendetta del sangue, diven- 
ta immediatamente conscio del suo potere sui singoli indivi- 
dui: perciò questo tribunale appare come il più alto e come 
quello che più profondamente invade i diritti naturali 
dell’uomo. Tale giudizio è riservato al solo sovrano o ad un 
tribunale specialmente consacrato, non tanto a causa della 
qualità specifica di delitti sottoposti al loro verdetto, quanto in 
conseguenza del profondo rispetto di cui gode, poiché in esso 
non soltanto agisce l’antico dovere della vendetta del sangue, 
ma vi si consolida anche il sentimento di una punizione delle 
colpe religiose. A poco a poco, seguendo quest’esempio, altri 
delitti che rientrano nell’ambito delle vendette personali o del- 
le liti private passano progressivamente sotto il potere puniti- 
vo dello Stato. Qui, alla divisione che subentra in tal modo 
gradatamente vien in aiuto la suddivisione del pubblico potere, 
la quale con la distribuzione delle altre funzioni statali a diver- 
si funzionari e magistrati si estende anche alla magistratura 
giuridica. Perciò nelle costituzioni statali del mondo occiden- 
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tale questa suddivisione, in rapporto agli altri aspetti della ci- 
viltà, si è stabilita molto più presto che nelle grandi monarchie 
dispotiche dell’Oriente, in cui, come ce lo attesta la legge di 
Hamurabi, accanto ad una civiltà agricola assai progredita e ad 
un corrispondente traffico commerciale e monetario, tutte le 
funzioni giudiziarie rimangono riunite nelle mani del sovrano. 

La potenza che lo Stato acquista da ambo 1 lati, prima nel- 
la fondazione dell’ordinamento giuridico in generale e poi nel- 
la separazione delle sfere del diritto, nelle quali esso afferma 
questa potenza di fronte ai singoli individui, prepara finalmen- 
te Lultimo passo di questa evoluzione: l’assoggettamento del 
potere statale stesso ad un ordine giuridico istituito per le sue 
diverse funzioni e per la partecipazione a queste funzioni. Per- 
ciò in primo luogo abbiamo una burocrazia costituita secondo 
principi fissi e provvista di diritti pubblici determinati con 
precisione; in secondo luogo la distribuzione della popolazio- 
ne raccolta nello Stato in determinate classi con propri doveri 
e propri diritti connessi a quei doveri. Queste distribuzioni 
della società politica, che determinano l’organizzazione 
dell’esercito, la ripartizione delle imposte e la partecipazione 
alla amministrazione dello Stato, sono uscite, come già ve- 
demmo, dall’organizzazione tribale dell’età precedente, sopra- 
tutto attraverso le condizioni esteriori delle migrazioni e delle 
guerre connesse alla formazione dello Stato, ma recano però 
sempre in sé le tracce di istituzioni fondate dalla volontà di un 
potente, la quale può dipender a sua volta da motivi obbiettivi. 

Dalla cessione dei diversi poteri statali a singoli funzionari 
od a collegi di funzionari e dalla distribuzione dei diritti poli- 
tici alle singole parti della società, questo ordinamento proce- 
de a garantire la forma stessa dello Stato mediante una costitu- 
zione che regola tutto il sistema. Benché a questo edificio del 
l'ordinamento giuridico-politico partecipino in modo decisivo 
singoli legislatori, od assemblee legislative, però soltanto /a 
forma della organizzazione statale fa sì che questo più vasto 
campo giuridico appaia una creazione in modo eminentemente 
volontaria. Il suo contenuto è assolutamente un prodotto della 
storia, cioè dipendente da condizioni che risalgono in ultima 
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analisi alle condizioni generali della civiltà di una nazione ed 
ai suoi rapporti colle altre nazioni. Queste condizioni sono pe- 
rò di natura così complessa, che ogni forma di costituzione ed 
ogni suo mutamento posson sì esser considerati come casi 
fondati sulla causalità della vita storica, ma appunto per il nu- 
mero infinito delle singole condizioni esse possono tutt'al più 
essere classificate secondo certe analogie, ma non mai subor- 
dinate ad uno schema universale. Così il più autorevole tenta- 
tivo di classificazione genetica delle forme di Stato sorte stori- 
camente, quello di Aristotele, colla sua partizione fondata sul 
numero dei governanti (uno, pochi, molti, tutti) e sui predicati 
morali di buono o cattivo (monarchia e tirannide, aristocrazia 
ed oligarchia) è uno schema meramente logico che soltanto 
incidentalmente coincide con la realtà. Senza dubbio, e non di 
rado, può accadere che il potere universale del popolo, la de- 
mocrazia, venga sostituita da un cattivo dominio individuale, 
dalla tirannia; ma anche un’aristocrazia o una monarchia può 
benissimo ugualmente degenerare in tirannia. Ma che accada 
l’una o l’altra cosa, ciò dipende dalle condizioni storiche. Pa- 
rimenti, la monarchia, l’aristocrazia, la politia come dominio 
del ceto medio, non costituiscono forme che si presentino mai 
nella realtà con quella purezza richiesta dalla costruzione logi- 
ca. Già nello Stato omerico di fronte al re si trova un consiglio 
di anziani ed un’assemblea di uomini liberi, un’agorà. Se si ri- 
sale ancor più addietro, ai popoli allo stato di natura, che stan- 
no sul limitare tra l’organizzazione tribale e la costituzione po- 
litica, si può forse porre come forma dello Stato primordiale la 
democrazia con maggior diritto che la monarchia. La verità è 
precisamente che l’ordinamento giuridico che domina lo Stato 
come un tutto è un prodotto di fattori storici di natura estre- 
mamente mutevoli, che non si adatta che a stento e scarsamen- 
te ad un ordinamento logico delineato da pochi tratti e che un 
simile schema logico può quindi ancor meno esser posto come 
contenuto di una sua legge generale di evoluzione. 

Lo Stato è dunque l’ultima fonte di ogni singolo dominio 
dell’ordinamento giuridico, ma rimane in sostanza esso stesso, 
nei fondamenti della sua propria costituzione un prodotto del 
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costume, in quanto quest’ultimo, nel suo più ampio significa- 
to, è l’ordinamento della vita sociale fattosi storicamente e 
non ancor preso dal potere politico sotto la sua protezione. 
Qui, dunque, si rovescia quel rapporto secondo il quale dalla 
Sofistica in poi le teorie razionalistiche sullo Stato cercano di 
spiegare l’origine. Esse fanno nascere l’ordinamento giuridico 
con lo Stato stesso e lo fanno procedere dall’alto in basso ver- 
so i singoli domini del diritto. È il contrario che è vero. Con la 
fissazione dei diritti dei singoli e con la composizione delle 
contese che da questi diritti scaturiscono comincia il potere 
giuridico dello Stato. Esso si consolida e si allarga nella sus- 
seguente sostituzione del diritto penale al costume della rival- 
sa personale. L’elaborazione sistematica dell’ordinamento 
giuridico-politico viene da ultimo. Essa rimane però sempre 
soltanto ordinairice e non creatrice in senso proprio. Anche 
alcuni Stati come la Unione nord-americana o il nuovo Impero 
tedesco non sono stati creati ma soltanto parzialmente ordinati 
da legislatori. Lo Stato, come tale, rimane in ogni tempo un 
prodotto della storia e deve rimaner tale poiché ogni ordina- 
mento giuridico presuppone già la forza dello Stato ed esso 
medesimo non può quindi mai sorgere per un atto 
dell’ordinamento giuridico, nel quale può trasformarsi soltanto 
dopo essersi già formato. 


11 - L’origine degli dei 

Può sembrare a tutta prima temerario affrontare senz'altro 
la questione, come gli dei siano sorti. Non ci sono sempre sta- 
t1? Si è difatti propensi a rispondere con quest’ultima doman- 
da, e la maggior parte degli storici e particolarmente degli sto- 
rici della religione son pure di questo parere. La credenza ne- 
gli dei, secondo loro, è originaria. Questa credenza può sì su- 
bire degenerazioni, talvolta scomparire del lutto, tal’altra esse- 
re sopraffatta da credenze inferiori magiche e demoniache, ma 
non può in verun modo esser derivata da altro che da sé stessa, 
perché è propria dell’uomo ab origine. Questa supposizione di 
una credenza originaria negli dei, che renderebbe vana la que- 
stione circa la loro origine, è però contraddetta dai dati 
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dell’etnologia. Vi sono popoli senza dei. Certamente non ci 
sono popoli senza un qualunque essere trascendente; ma con- 
ferire a questi esseri, in tutte le loro forme, per es., ai dèmoni 
della malattia o ai dèémoni che emanano dai cadaveri e minac- 
ciano i vivi, il carattere di dei, sembra una trasposizione di 
concetti del tutto sconveniente. L'osservazione imparziale ri- 
leva piuttosto che non vi sono popoli senza certe idee che pos- 
son sempre esser considerate come germi delle posteriori idee 
sugli dei. Ma popoli senza dei ce ne sono indubbiamente. 
Presso i Wedda di Ceylon, presso 1 così detti Semang e Senoi 
allo stato di natura di Malacca, presso gli indigeni australiani 
ed altri molti popoli selvaggi non si rintraccia nulla circa gli 
dei, intesi nel senso corrente, e il tentativo più volte ripetuto di 
cercare per interpretazione nelle concezioni di questi popoli 
primitivi gli dei delle religioni più progredite sulla base della 
concezione antropomorfica, che si ritrova ovunque, di singoli 
fenomeni naturali, delle nubi, per es., dei venti, degli astri, può 
ben essere chiamato un giuoco di superficiali analogie, col 
quale non si dà nessun conto del vero e proprio contenuto del 
concetto di dio. 

Ora, quando si è ammesso, in base dell’esperienza etnolo- 
gica, che vi sono nella evoluzione dei miti degli stadi in cui 
mancano veri e propri dei, rimangono tuttavia possibili due 
concezioni opposte circa il rapporto di questi stadi prereligiosi 
coll'origine dell’idea di dio, che deve fornire il carattere es- 
senziale della religione. Esse stanno ancor oggi l’una di fronte 
all’altra nella scienza delle religioni. Da un lato si tien fermo 
alla originarietà dell’idea di dio e si considerano le credenze 
demoniache nonché il totemismo, il feticismo e il culto degli 
antenati come derivazioni secondarie e degenerazioni. Dall’ 
altro si vede negli dei il prodotto d’una evoluzione mitologica 
analogamente a quanto è avvenuto nel campo politico, dove lo 
Stato è scaturito dalle forme primitive dell’organizzazione tri- 
bale. I rappresentanti della prima di queste due concezioni so- 
stengono dunque una teoria della degenerazione. Se gli ante- 
nati, che vengono onorati in un dato culto, o i dèmoni, o infine 
1 feticci sono degenerazioni della divinità, l'evoluzione reli- 
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giosa, nelle parti essenziali del suo decorso è diretta verso il 
basso anziché verso l’alto. I sostenitori della seconda conce- 
zione ammettono invece una evoluzione verso l’alto, progres- 
siva. Se dèmoni, feticci ed antenati animali od umani onorati 
di un culto sono anteriori agli dei, questi ultimi debbono esser- 
si sviluppati da quelli. Di guisa che le concezioni sull’origine 
degli dei si dividono in teorie della degenerazione e teorie 
dell’evoluzione. 

Le teorie della degenerazione si suddividono poi a loro 
volta in due gruppi. Il primo difende un monoteismo origina- 
rio fondato sopra un’idea innata di dio o sopra una rivelazione 
comunicata a tutta quanta l’umanità. Questa supposizione è 
evidentemente più una credenza che un’ipotesi scientifica. 
Come tale, dal punto di vista del bisogno religioso, essa è 
comprensibile e si comprende pure che la s’incontri ancor 
sempre più in questi ultimi tempi nonostantel’accumularsi di 
prove contrarie. Così, ancora poco tempo fa Guglielmo 
Schmidt, etnologo eminente, ha tentato di provare che presso i 
cosiddetti popoli nani che si devono generalmente annoverare 
tra le tribù primitive, questo monoteismo primitivo domini as- 
solutamente. Ma egli ha motivato quell’asserto in un modo 
che trasgredisce certamente le norme della prudenza critica 
propria solitamente a questo studioso, talché non ci si può sot- 
trarre all’impressione che il suo proprio bisogno religioso ab- 
bia influito sulle vedute etnologiche dello scienziato, mentre si 
può ben dubitare se proprio la teoria della degenerazione sia la 
più adatta a soddisfare un tale bisogno (su questo preteso mo- 
noteismo presso i popoli primitivi cfr. cap. I par. 7). Il secondo 
gruppo si distingue ponendo come base di ogni evoluzione re- 
ligiosa non il monoteismo ma un politeismo originano. Questo 
politeismo sarebbe sorto assai presto dalla contemplazione del 
cielo stellato e sopratutto dei grandi astri, del sole e della luna. 
Così si sarebbe affacciato per la prima volta all’uomo un 
mondo di gran lunga più vasto della sua sfera sensibile e que- 
sto mondo avrebbe suscitato, conformemente alla molteplicità 
dei motivi operanti, non la concezione di un’unica divinità, ma 
di molti dei. Da questo punto di vista, in pieno contrasto con 


347 


la precedente teoria, l’evoluzione ulteriore appare allora a- 
scendente; il monoteismo si presenta qui come il prodotto re- 
ligioso purificato delle precedenti idee politeistiche. Per ciò 
stesso quest’ipotesi forma già il passaggio alle teorie evolutive 
vere e proprie. Poiché essa non va annoverata tra queste ulti- 
me in quanto tiene fermo all’originarietà dell’idea di dio e in 
quanto anch'essa considera quindi questo elemento essenziale 
di ogni religione non come un prodotto storico, ma come dato 
ab origine nelle condizioni naturali dell’uomo. Essa attribui- 
sce poi il passaggio dai molti dei ad uno solo un valore spro- 
porzionato, poiché rimane sempre dubbio se il valore intrinse- 
co dell’idea di dio possa essere commisurato unicamente a 
questa stregua numerica. Inoltre non ci può esser alcun dubbio 
che un monoteismo assoluto non c’è veramente che in filoso- 
fia e che nella religione del popolo un tale monoteismo non è 
mai esistito, neanche nel popolo d’Israele, il cui dio nazionale, 
Jahve, non è affatto un dio unico nel senso di un rigoroso mo- 
noteismo. Quando nel Decalogo è detto: «Tu non devi avere 
altre dio all’infuori di me» ciò non vuol significare che non e- 
sistano altri dei oltre Jahve, ma che l’Israelita deve soltanto 
non onorare altri dei. Questi altri dei sono gli dei nazionali de- 
gli altri popoli. E non soltanto di fronte al dio nazionale stanno 
queste divinità di altre tribù, ma nella leggenda dei Patriarchi 
s'incontrano delle figure che recano l’impronta ora di esseri 
demoniaci ed ora di esseri divini. Il più notevole fra di essi è 
Giacobbe, nella cui personalità sembrano confluire leggende 
di diverse origini e di un tempo probabilmente di molto ante- 
riore alla compiuta formazione del culto di Jahve. Una volta 
noi lo incontriamo sotto specie di un astuto eroe della favola, 
nella scena con suo suocero Labano, che egli inganna con la 
sua arte magica, ottenendo per sé la principale figliata delle 
pecore col porger loro dei cesti da foraggio di vimini scortec- 
ciati parzialmente: tipico esempio del cosiddetto incantesimo 
per «analogia». Un’altra volta egli è l’eroe che rotola via la 
pietra dalla sorgente, che nessuno dei garzoni di Labano pote- 
va muovere. E finalmente, quando combatte di nottetempo 
sulla riva del fiume con Jahve, che lo vince soltanto allo spun- 
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tare del giorno, si può pensare ad un potente titano di origine 
divina od anche al dèmone del fiume, poiché, secondo 
un’antica credenza del popolo, chi attraversa il fiume, minac- 
cia il dio di rovina. Quanto si è detto di queste figure di leg- 
genda dei Patriarchi può dirsi in fondo, sebbene parzialmente, 
di Jahve stesso. In quella singolare scena, in cui egli visita A- 
bramo alle quercie di Mamre, egli si comporta con 
quest’ultimo come un primus inter pares. Si fa cuocere una 
focaccia da Sara e lavare i piedi e promette ad Abramo una 
numerosa discendenza. Là è un uomo tra uomini; è soltanto il 
più grande, dotato di forza magica. Soltanto a poco a poco il 
dio si allontana in una lontananza soprannaturale. In un passo 
posteriore Abramo si prostra dinanzi a lui ed osa appena av- 
vicmarglisii. Ma anche qui si tratta ancora sempre di 
un’apparizione sulla terra. Infine quando Dio parla a Mosè nel 
fuoco del roveto, non è più percepibile che la sua voce. Così la 
sua Immagine sensibile si allontana sempre più, fino al Jahve 
dei Profeti, per la bocca dei quali Egli parla ed ai quali è pre- 
sente soltanto come essere spirituale. Perciò il culto di Jahve 
nella sua forma più pura non è una originaria religione del po- 
polo, ma una creazione del sacerdozio e dei Profeti, che essi 
trassero da un politeismo largamente commisto con idee de- 
moniache e non mai completamente eliminato. 

Ora, se non si può in nessun luogo dimostrare un monotei- 
smo primario può esser facile, al contrario, vedere nel politei- 
smo il punto di partenza di ogni mitologia. Infatti ciò fu con- 
vinzione generale degli studiosi di mitologia e di storia delle 
religioni fino a poco tempo fa, e tale convinzione domina an- 
cora oggi in certe sfere. Dal momento che si tien fermo in 
qualsivoglia modo all'originarietà dell’idea di dio, e che non si 
accetta l’origine monoteistica della religione, questa ipotesi 
appare inevitabile. Essa è allora associata di regola, a quell’ al- 
tra che i substrati immediati delle idee sugli dei siano i feno- 
meni celesti. Una riprova di questa tesi la si vede nel fatto che 
la sede degli dei, a prescindere da quelli sotterranei, è posta 
per lo più nel cielo. Perciò è sopratutto ai grandi astri, al sole, 
alla luna ed anche alle nubi ed alle tempeste, o all’uno o 
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all’altro, a seconda dei vari indirizzi di queste teorie, che si ri- 
conduce l’origine degli dei. Siccome i fenomeni celesti sono 
dati all’uomo originariamente e svegliano subito, a quanto si 
ritiene, la sua riflessione, le idee sugli dei vengono quindi 
spiegate, da questi sostenitori di una mitologia celeste, in gran 
parte come prodotti della riflessione intellettuale e quindi co- 
me una specie di primitiva concezione della natura, la quale, 
in contrasto con la scienza più recente, è naturalmente fanta- 
stica, arbitraria e influenzata dal sentimento. Nelle ipotesi mi- 
tologiche naturalistiche del secolo passato questi motivi sen- 
timentali sono stati a poco a poco oscurati da quelli intellettua- 
li. Dopo che le burrasche, le nubi, il tuono e il fulmine sono 
stati dapprima considerati come le basi della credenza negli 
dei, il sole è poi stato riguardato come la personificazione del- 
la divinità principale e si propende ora sopratutto per la luna, 
colle mutevoh forme della quale si lasciano facilmente asso- 
ciare le più diverse immagini mitologiche. La frase, divenuta 
proverbiale, «uomo nella luna», è dunque un rudimento ancor 
oggi corrente di una simile interpretazione mitologica. Analo- 
gamente nella luna falcata si può vedere una spada, una clava, 
una navicella ed altre cose ancora che se non come il dio stes- 
so, si possono almeno sempre considerare come sue armi o 
suoi strumenti. Gli dei si sarebbero poi disgiunti a poco a poco 
da questi oggetti celesti e sarebbero divenuti esseri personali 
indipendenti. Procedendo, gli eroi della leggenda eroica si 
considerano in certo modo come divinità degradate. Se il mito 
fa discendere l’eroe da un dio e lo fa salire alla fine della sua 
vita nel cielo degli dei, deve dunque celarsi in fondo a questo 
tema l’oscuro ricordo che l’eroe un tempo sia stato dio. 
L’ultimo gradino in questa serie è occupato dall’eroe della fa- 
vola che dev'essere parimenti derivato in ultima istanza da un 
dio celeste.La favola stessa vien perciò considerata come 
l’ultima fase di una evoluzione mitologica discendente inizia- 
tasi in tempi remoti col mito celeste. La scuola mitologica na- 
turalistica ammette quindi, secondo l’indirizzo oggi più diffu- 
so, una evoluzione di duplice natura conforme a certe leggi. 
Da un lato la luna sarebbe l’oggetto di culto originario, a cui 
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seguono poi il sole e le stelle e infine la separazione degli dei 
dalla loro scena celeste non senza conservare alcuni degli at- 
tributi celesti. Dall’altro sarebbe gradatamente subentrata una 
umanazione degli dei, che oscurò la loro origine celeste e li 
degradò in tal modo ad eroi di diverso grado, dall’eroe della 
leggenda eroica fino all’eroe infantile della favola. Di guisa 
che, queste teorie, che procedono da un politeismo primario, 
sono già unilaterali in quanto che non sono propriamente di- 
rette dalla considerazione delle divinità e dei miti quali vivono 
nelle reali credenze popolari, ma si diffondono invece unica- 
mente intorno alla interpretazione delle idee originarie, pre- 
supposte ipoteticamente, da cui esse derivano poi quegli dei 
reali. Si crede di aver assolto l’ufficio di psicologo della reli- 
gione e di mitologo se si può provare che sotto ad una qualsia- 
si figura mitologica di un dio si nasconde un fenomeno cele- 
ste. Così si è affermato, per es., che tutti gli oggetti che 
s’incontrano nella leggenda del paradiso terrestre siano deriva- 
ti dall’immagine della luna. Poiché io stesso paradiso è la lu- 
na. La spada di fiamma dell’angelo che vigila sul paradiso è la 
luna falcata. Adamo è la mezza luna o il noto uomo nella luna. 
Infine la costola di Adamo, con cui Eva è stata creata, è ancora 
la luna falcata. 

Che in questo modo di considerar le cose - sia esso riusci- 
to a cogliere mai qualche reale elemento di un’idea mitologica 
o riposi invece unicamente sulla fantasia dei mitologi - riman- 
ga fuor di questione proprio ciò che vive realmente nel pensie- 
ro mitologico e nelle concezioni religiose della credenza po- 
polare, non è chi non veda. Si può ammettere senza dubbio 
che i fenomeni celesti cooperano come elementi assimilativi 
nella formazione delle idee mitologiche; ma che queste ultime 
non consistano d’altro è già impossibile per il fatto che esse si 
associano intimamente con motivi terreni, attinenti all’am- 
biente prossimo dell’uomo. Si prenda, per esempio, la figura 
di Elios nella mitologia greca. Esso ricorda già nel nome così 
direttamente il sole che non si è mai disgiunto da questo fe- 
nomeno neanche nella ulteriore evoluzione. Tuttavia 1 Greci 
sotto il nome del dio Elios hanno così poco pensato al sole 
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come nel tuono e nel fulmine hanno visto lo stesso Zeus. Tutti 
questi sono piuttosto soltanto attributi del dio. Il quale sta, per 
così dire, dietro, e all’idea che l’uomo si fa di lui l’immagine 
dell’eroico umano non partecipa meno dell’impressione degli 
astri radiosi. In tutte queste spiegazioni mitologiche- 
naturalistiche si trascura un importante processo psicologico 
già rilevato dalla psicologia elementare e che acquista tanto 
maggior importanza quanto più i processi psichici assumono 
forme più complesse, com'è il caso principalmente nella for- 
mazione delle idee mitologiche. Questo processo consiste 
nell’associazione assimilativa di elementi psichici di diversa 
origine. Nessun oggetto esteriore è da noi percepito così 
com’è, immediatamente nella realtà; numerosi elementi rap- 
presentativi già esistenti in noi stessi affluiscono intorno ad 
esso e talora rafforzano i suoi elementi costitutivi e tal'altra li 
oscurano, e soltanto così avviene ciò che noi chiamiamo «per- 
cezione» o «comprensione» (Auffassung) dell’oggetto. Nel 
contempo questo processo di assimilazione vien determinato 
in modo essenziale dalle emozioni concomitanti. AI momento 
del tuono e del lampo l’uomo, in preda allo spavento, integra 
l’immagine del dio che scaglia 1 fulmini. Egli crede di vedere 
realmente questo dio o nelle parti circostanti del cielo che as- 
sumono nella sua fantasia la forma di un potente essere antro- 
pomorfo o nella illusione di scorgere, almeno in contorni im- 
precisi, lo stesso Zeus tonante nascosto dietro lo strato di nubi 
al quale tuoni e lampi guidano il suo sguardo. Si ricordino sol- 
tanto, per rendersi conto in certo qual modo dell’enorme im- 
pressione di tali processi assimilativi, quei fenomeni che oc- 
corrono nella vita comune senza gli influssi della paura o 
dell’estasi, per es., la vivace impressione che può suscitare 
uno scenario teatrale consistente in realtà quasi unicamente in 
poche linee di accenno. Un esempio particolarmente istruttivo 
a tal proposito sono le ben note «immagini a sorpresa». 
Nell’immagine di una frappa è disegnato, per es., il contorno 
di una figura umana o di una testa di gatto. Dapprincipio 
l'osservatore non prevenuto non vede che la frappa. Soltanto 
quando egli è reso attento a quell’immagine egli vi scopre 
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d’un tratto la testa, ed una volta che questa immagine è sorta 
nessuno sforzo riesce più ad allontanarla. Anche qui, a secon- 
da del caso, bastano pochi contorni imprecisi a suscitare 
l’immagine. In verità è l’osservatore che con la fantasia proiet- 
ta la maggior parte degli elementi della testa nel disegno. Ora 
è ovvio che una simile associazione viene smisuratamente po- 
tenziata dalle emozioni che stimolano la fantasia mitologica. 
Quando, com’è noto, accanto ad Elios anche Apollo viene 
pensato sotto l'immagine del sole, questa immagine, natural- 
mente, crea ancor meno l’idea che il Greco si faceva del dio 
Apollo. Ma egli poteva ben immaginarsi che questo astro ra- 
dioso fosse un attributo del dio od una manifestazione della 
sua attività. Poteva scorgere nel sole lo scudo od il carro del 
dio e nei raggi solari i suoi dardi. Ma anche in tal caso, 
l’immagine di un potente dio antropomorfo stava dinanzi alla 
sua mente in contorni imprecisi, e quest'immagine, poteva di- 
sgiungersene completamente. Gli dei naturali, anche quando 
come Helios e Zeus fulminatore, sembrano essere pure divini- 
tà celesti, sono dunque prodotti di una assimilazione psicolo- 
gica di elementi rappresentativi, in cui i principali scaturisco- 
no in sostanza dalla vita terrena. Perciò, ovunque il mito natu- 
rale è giunto a completo sviluppo, gli dei appaiono in forma 
umana. Accanto a quest’ultima o mescolata ad essa si trova 
anche la forma animalesca, ma soltanto in un tempo in cui è 
ancor vivo il mondo delle idee totemistiche. Qui si conserva 
più a lungo, come ci mostra l’antichità egiziana, la forma u- 
mana con la testa di animali. Quando questa associazione 
dell’esordiente culto degli dei col periodo precedente si scio- 
glie rimane come ultimo residuo di quel periodo l’animale che 
si dà come compagno al dio, e che diventa poi un semplice 
simbolo assegnato dall’arte alle sue rappresentazioni figurate 
del dio. In tal senso si può scorgere nell’agnello di Cristo un 
ultimo residuo di quello stadio ancor mezzo totemistico della 
credenza negli dei, caratterizzato dagli «animali sacri» delle 
antiche religioni dei popoli civili. Inoltre, quest’espressione 
indica che un riflesso di quella venerazione religiosa tributata 
al dio cade anche sull’animale. Ma per quanto lungi sia pro- 
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gredita questa evoluzione delle idee sugli dei, queste idee, nei 
loro componenti essenziali, sono di origine terrena. I fenomeni 
celesti nei prodotti mitologici di assimilazione, dai quali na- 
scono gli dei, sono degli elementi accanto ad altri o tutt'al più 
degli stimoli risolutivi; e in molti casi rimane dubbio se abbia- 
no cooperato o no alla creazione di un’idea mitologica, che la 
luna falcata, per esempio, abbia realmente partecipato all’idea 
dell’angelo del paradiso con la spada di fuoco, od abbia servi- 
to come modello per la clava di Ercole, ciò ed altro ancora, è 
possibile ma non dimostrabile; ed anche dove questa parteci- 
pazione è indiscutibile, 1 fenomeni celesti rappresentano 
nell’idea mitologica complessiva quegli elementi che cedono 
ai motivi terreni, tanto che nella maggior parte dei casi essi 
scompaiono dalla coscienza. La prova di questa importanza 
predominante dell’ambiente terreno sta già in ciò che gli stessi 
dei celesti sono pensati come uomini o come esseri antropo- 
morfi, e sopratutto in ciò che la terra stessa è la scena sulla 
quale questi agiscono. 

Così al posto di queste costruzioni procedenti dalla origi- 
narietà delle idee sugli dei è subentrata a poco a poco la ten- 
denza opposta: gli dei devono essersi sviluppati dalle forme 
inferiori del pensiero mitologico. Ed allora si affacciano due 
forme di interpretazione. L’una, la più antica, è la teoria degli 
antenati. Essa è una varietà specifica dell’animismo: l’anima 
di un antenato diventa un dio; nel dio si venera dunque origi- 
nariamente l’antenato. In queste affermazioni ci si appoggia 
anzitutto sul culto degli antenati ancor oggi realmente pratica- 
to presso vari popoli. Lo si è persino ammesso presso gli Isra- 
eliti come una forma anteriore al culto di jahve. I patriarchi 
Abramo, Isacco e Giacobbe appaiono infatti come gli antenati 
delle susseguenti tribù d’Israele. Ancora più importanti sono i 
culti degli antenati diffusi in Cina e nel Giappone da tempi 
remotissimi. Questi culti, ovunque s’incontrano, costituiscono 
però elementi costitutivi più o meno rilevanti di più vaste con- 
cezioni mitologiche o religiose. Anche questa teoria è perciò 
una costruzione arbitraria, basata sulla presupposizione, a 
priori molto inverosimile, che ogni mitologia o religione deb- 


354 


ba in sostanza essere derivata da una fonte unica. Quando si 
afferma, per esempio, che Zeus o Jahve siano stati antenati 
umani elevati a divinità, si fa un’ipotesi del tutto arbitraria e 
indimostrabile. 

Un’altra teoria infine, che cerca parimenti di ricavare gli 
dei o almeno gli esseri comunemente annoverati tra gli dei, da 
idee mitologiche primitive è stata svolta dal più eminente rap- 
presentante della scienza delle religioni tra i nuovi filologi 
classici, da Ermanno Usener. La si potrebbe chiamare, in con- 
trapposizione alla teoria animistica e a quella degli antenati, 
teoria dell’origine demoniaca degli dei. Anche Usener muove 
dall’opinione che non le alte divinità celesti siano state i primi 
esseri superiori temuti ed onorati di un culto, bensì altre mino- 
ri e caduche divinità. Ma egli considera tuttavia questi esseri 
demoniaci come divinità primitive e suddivide pertanto 
l'evoluzione degli dei in tre stadi. Il primo sarebbe costituito 
dalle «divinità momentanee». Qualunque fenomeno, un ful- 
mine, per es., o un colpo di tuono, vien sentito come qualche 
cosa di divino. Epperò, in quanto questa impressione svanisce, 
quest'idea mitologica rimane una divinità effimera. Segue poi 
come secondo stadio un periodo in cui una potenza demoniaca 
vien riferita ad un luogo determinato, e a questi dei locali se 
ne aggiungono poi altri che vengono messi in rapporto con 
una tribù o una professione o qualche altro gruppo sociale 
come loro potenze protettrici. In un terzo stadio questo dio 
particolare (Sondergott) diventa infine un vero e proprio dio, 
assumendo un carattere personale. Usener chiama perciò que- 
sti dei del terzo stadio «dei personali». 

Quantunque questa teoria concordi, più che la teoria degli 
antenati, con certi tratti generali dell’evoluzione mitica, le si 
deve anzitutto obbiettare che essa fa del concetto di dio un uso 
che confonde elementi mitologico-religiosi assolutamente di- 
versi. La cosiddetta divinità momentanea, particolarmente, 
non è né un dio nel vero senso della parola né un dèmone, ma 
una singola impressione suscitatrice di paura oppure, in uno 
stadio ulteriore, una singola manifestazione vitale di un dèmo- 
ne o di un dio. I Greci riferiscono il lampo a Zeus, il fulmina- 
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tore. In uno stadio primitivo l’Indiano nord-americano vede 
nel fulmine e nel tuono gli effetti di un dèmone nascosto nelle 
nubi. In entrambi i casi non si vede nella momentanea appari- 
zione né gli dei né 1 dèmoni stessi. Che questi attributi od a- 
zioni attribuite agli dei e ai dèmoni siano mai esistiti come es- 
seri indipendenti, sia pure di momentanea durata, non v’ha 
l’ombra d’una prova in tutta la storia dei miti. Per contro i co- 
siddetti «dei particolari», secondo ogni loro carattere, sono 
dèmoni e non dei. Non hanno nessuna esistenza personale; 
non vengono quindi pensati in una figura definita poiché una 
figura reca sempre in qualche modo il carattere di personalità. 
Piuttosto essi non sono altro, propriamente, che le emozioni 
della paura e dello spavento oggettivate. In questo senso non 
sono dei gli spettri, i dèmoni magici apportatori di malattie, 
invisibili o pensati anche come aventi forme animali fantasti- 
che e sempre mutevoli. 

Lo stesso vale per la schiera dei dèmoni naturali viventi 
nei campi o nelle foreste, intorno ai fiumi o nei burroni. Dove 
il mito ha dato loro figure determinate, esse mancano comple- 
tamente dei tratti individuali e personali. Il che non esclude, 
naturalmente, che in certi casi questi tratti indeterminati non si 
possano fissare in un essere individuale. Ma con ciò si oltre- 
passano allora sempre i limiti delle cosiddette divinità partico- 
lari e quegli esseri come il Pan greco o il germanico Hel sono 
già diventati veri e propri dei, anche se ad essi è inerente quel- 
la monotonia del carattere, derivata dal loro passato demonia- 
co e rispondente alla loro origine immediata da una determina- 
ta emozione. È certamente al carattere della personalità che bi- 
sogna dare un’importanza decisiva nell’idea di dio. Gli dei so- 
no esseri personali, nei caratteri dei quali si rispecchia l’indole 
del popolo che li ha creati. Il dio Jahve degli Israeliti ci sta di- 
nanzi agli occhi con lineamenti decisivi, come il dio più grave, 
minaccioso contro la disubbidienza ma anche rimuneratore dei 
suoi fedeli. Questo carattere personale appare ancora più spic- 
cato dove una pluralità di dei richiede lo sviluppo di caratteri- 
stiche diverse e in parte opposte. Con quale ricchezza di parti- 
colari si contrappongono l’uno di fronte all’altro gli dei della 
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Grecia. Ogni dio vi si è formato con l’aiuto della poesia, un 
carattere ben distinto, che anche le arti figurative conservaro- 
no poi immutato. L’errore di quella teoria dei dèmoni o dei tre 
stadi, come la si potrebbe anche chiamare, sta dunque in ciò 
che essa elimina le differenze essenziali tra dio e dèmone e 
non conserva come carattere principale e distintivo, nella mol- 
teplicità dei concetti di dio, che quello tutto esteriore della du- 
rata. Poiché il «dio momentaneo» è contraddistinto unicamen- 
te dalla sua rapida fugacità; il dio particolare (Sondergott) è il 
dio momentaneo diventato un po’ più stabile, ma che non è 
ancora così saldo da poter sviluppare qualità personali; il vero 
dio personale deve infine il suo carattere distintivo soltanto al- 
la costanza dei suoi attributi. In conseguenza di questa confu- 
sione dei concetti di dio e di dèmone vien così a mancare la ri- 
sposta proprio a ciò che è più essenziale per l’indagine psico- 
logica, cioè alla questione: quali sono le qualità intrinseche 
che distinguono il dio nel senso proprio e solo vero della paro- 
la, dai dèmoni, antenati ed anime, in breve da tutte le altre 
immagini del pensiero mitologico? 

Con ciò arriviamo alla questione che ci porta più vicino al- 
la origine degli dei: quali sono i caratteri che noi ascriviamo 
ad una idea mitologica quando noi la dobbiamo riconoscere 
come quella di un dio reale? Noi possiamo anche dare a tale 
questione una forma più concreta: quali caratteri contraddi- 
stinguono il dio dal demone che non è ancora un dio perché gli 
manca la personalità, e dall’eroe, il quale, secondo la conce- 
zione di quest’età in cui sorgono gli dei, si avvicina per certi 
rispetti al dio ma rimane pur sempre uomo? I criteri per ri- 
spondere a tale questione ci son dati dagli attributi che si rico- 
noscono agli dei ovunque un mito è potuto giungere a pieno 
sviluppo ed una religione si è potuta fondare su di esso. 

Il dio è sempre contraddistinto da tre caratteri. In primo 
luogo la sua dimora è diversa da quella dell’uomo. Egli può 
occasionalmente avvicinare l’uomo sulla terra, ma ciò accade 
eccezionalmente. Per sé il dio vive in un altro mondo. In que- 
sto senso l’idea di un «aldilà» è strettamente collegata a quella 
degli dei. Di regola questo aldilà è il mondo celeste. Ma gli 
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dei possono anche abitare nell'aria o nelle regioni delle nubi, 
tra terra e cielo, sugli alti monti, nelle isole lontane e talvolta 
anche nelle profondità della terra. In secondo luogo gli dei 
conducono una vita perfetta, esente completamente dal male e 
dalle noie dell’esistenza terrena. Come perfetta si considera in 
ogni tempo sopratutto la vita senza morte e senza malattia. Di 
qui si sviluppa gradatamente l’idea di qualche cosa che è an- 
cora più perfetto di questo concetto, determinato solo negati- 
vamente, di un’esistenza senza dolore e senza morte. Ma qui 
le idee cominciano anche ad oscillare, cosicché in sostanza 
quei due attributi del non conoscere morte né malattia riman- 
gono agli dei come i più costanti. Tuttavia, in questo caso, 
come a proposito della dimora sopraterrena, si incontrano al- 
cune eccezioni. Nella mitologia greca e germanica si conserva 
ancora l’idea, connessa alla natura umana degli dei, che essi 
prendano cibi e bevande particolari; e gli dei germanici, spe- 
cialmente, possono soltanto conservare la loro vita perfetta, se 
anche nei loro bisogni di bevande e di cibi superano di gran 
lunga la misura umana. Ma questo non è che un motivo se- 
condario. Più decisivo è invece l’altro che se per un qualunque 
incidente avverso vengono a mancare cibo e bevande gli dei si 
struggono e vanno incontro alla sorte comune dell’esistenza 
umana, alla morte. Anche a prescindere da questo, nella saga 
germanica, o almeno nella posteriore poesia, emerge il motivo 
della morte degli dei e del risorgere di un nuovo mondo di dei. 
Non è certamente da ritenere che questo motivo sia originario. 
Noi sappiamo infatti che tutte le tradizioni sulla mitologia te- 
desca traggono origine dall’epoca cristiana. Per quanto gli an- 
tichi Scaldi e gli storici, che vedevano nella saga della storia 
vera, si siano affaticati a tramandare alle generazioni future il 
ricordo di questo mondo tramontato, essi non potevano tutta- 
via evitare di mescolare la tradizione con molte idee cristiane 
e, particolarmente l’idea di un «crepuscolo degli dei» doveva 
imporsi ineluttabilmente di fronte al reale tramonto delle anti- 
che divinità. Qui vi è tuttavia un tratto connesso all’ antropo- 
morfismo degli dei, poiché si riferisce agli dei anche il destino 
della morte, in contraddizione certamente alla immortalità ad 
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essi riconosciuta in origine. Questo ci conduce al carattere più 
importante, fondato appunto su questo rapporto dell’essenza 
degli dei con quella dell’uomo. Il dio è una personalità, ha un 
carattere personale definito ed una volontà che riceve da quel- 
lo il suo indirizzo e largisce ai mortali, a suo criterio, favore o 
disfavore. Egli possiede però queste facoltà puramente umane 
in grado elevato sino alla perfezione: la sua volontà, come il 
sentimento da cui emana, e l’intenzione che guida le sue deci- 
sioni, sono di una potenza sovrumana. Tuttavia questa potenza 
non è una onnipotenza. Ciò è già escluso dalla pluralità di dei, 
ad ognuno dei quali è assegnata la sua particolare sfera 
d’azione e tanto più dall’idea, estesa dall’uomo a questo mon- 
do sopraterreno, di un destino, di una potenza impersonale, 
che incombe sugli uomini e sugli dei: idea pervenuta nella sfe- 
ra delle credenze negli dei dalle antiche credenze demoniache. 
Veramente, già il mito politeistico fa un primo passo verso la 
soppressione di questo limite, riferendo anche in questo caso i 
rapporti dell’ordinamento umano allo stato divino e creando 
un principe di questo stato divino, un dio supremo che impera 
sopra uomini e dei. 

Ma questa proiezione di un ordinamento umano nel cielo 
degli dei ha nuovamente per conseguenza che il capo non è tra 
gli dei un sovrano assoluto. Talvolta gli sta allato il consiglio 
degli altri dei, tal’altra stanno in agguato, persino dietro a lui, 
quelle potenze demoniache che gli dei, pur dovendo il mondo 
demoniaco cedere ad essi, non possono annientare completa- 
mente. Infatti anche qui vale il principio che ciò che vive nella 
credenza popolare deve conservare nel mito il suo substrato. Il 
sorgere degli dei non ha potuto eliminare in nessun luogo 
completamente i dèmoni. Questi ultimi, in parte e corrispon- 
dentemente alla potenza degli dei, si sono pure sviluppati co- 
me potenze del destino, grandiose, sebbene impersonali. 

Ora, son questi tre caratteri, la dimora particolare, 
l'immortalità, la personalità ad un tempo sovraumana ed uma- 
na, a prescindere dal tributo che l’ultimo di questi caratteri, 
l’umanità, esige anche dagli dei, che distinguono il dio da un 
lato dal dèmone, il quale per quanto potente possa essere, 


359 


manca di questo attributo della personalità, e dall’altro lato 
dall’eroe del tutto umano, il quale condivide il comune destino 
umano, nella dimora e nella durata della vita, nell’esser sog- 
getto alla malattia ed alla morte. Appunto perciò il dio sta tra 
il dèémone e l’eroe, mentre assommando le loro facoltà è di en- 
trambi più elevato. Il dèmone, nel senso che i Greci hanno da- 
to a questa parola, è un elemento fondamentale di ogni forina- 
zione mitologica, e non v’è dubbio che esso precorre di molto 
gli dei, in quanto noi escludiamo da questi ultimi le personifi- 
cazioni transitorie dei fenomeni naturali ingiustificatamente 
annoverate come divinità, come, per es., delle rocce, delle 
montagne, delle nubi, delle stelle, ecc., che si ritrovano assai 
diffuse già presso i popoli allo stato di natura. 

Secondo una credenza non del tutto scomparsa neanche tra 
1 popoli civili è sotto forma di dèmone che l’anima evade dal 
cadavere; dèmone è parimenti lo spettro errante; dèmoni abi- 
tano nella profondità o nella vicinanza dei fiumi, nei burroni 
solitari, nelle foreste e nei campi, sopra e sotto la terra, il più 
delle volte come potenze minacciose, talvolta anche come po- 
tenze benefattrici, ma sempre come obbiettivazioni affatto im- 
personali delle emozioni della paura o della speranza da cui 
sono sorte per cooperazione assimilativa delle impressioni na- 
turali esterne. I dèmoni, perciò, sono generalmente esseri ter- 
reni o abitano presso alla superficie della terra: la regione più 
lontana in cui vengono posti sono, con poche eccezioni, le nu- 
bi, sopratutto le nubi nere di pioggia o di burrasca. Per contro 
gli astri possono spiegare forze demoniache, come del resto 
fanno anche gli dei; ma essi rimangono di regola estranei alla 
classe dei veri e propri dèmoni; inoltre questi fenomeni celesti 
sono troppo costanti o troppo regolari nei loro mutamenti e 
movimenti. Siccome la potenza dei dèmoni è relativa agli uo- 
mini così essi sono naturalmente i loro coabitanti sulla terra. 
Solitamente invisibili, essi non assumono una figura sensibile 
che nella oscurità notturna e sopratutto sotto l’influsso di in- 
tense emozioni. Talvolta non si vedono, ma si possono sentire. 
Essi acquistano forme più consistenti soltanto nella narrazio- 
ne, che riferisce di esseri demoniaci non immediatamente pre- 
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senti. Così già la credenza animistica, che la paura della sini- 
stra attività dell’anima separata dal corpo rende senz’altro una 
sottospecie della credenza demoniaca, dà all’anima la figura di 
un uccello, di un serpente e di altri specifici animali animistici 
(Seelentiere); e così si raffigurano 1 dèmoni della malattia, na- 
scosti nell’interno del corpo malato, il più delle volte in am- 
mali fantastici che rispecchiano nelle loro forme mostruose il 
terribile pericolo e i dolori strazianti della malattia. Questi 
ammali impediscono la respirazione, forano e lacerano le vi- 
scere. In questi esseri si obbiettivano dunque ad un tempo lo 
strazio della malattia e la paura che in contegno del malato in- 
cute a coloro che lo circondano. Ma l’impressione della soli- 
tudine, delle oscure foreste, dei burroni solitari o lo spavento 
di una burrasca imminente può parimenti realizzare in deter- 
minate figure i dèmoni per lo più invisibili. 

Da queste forti eccitazioni, questa personificazione degli 
stati d’animo, con un senso della natura più sviluppato, come 
quello che comincia a muoversi nell’età eroica, si trasferisce 
anche alla tranquilla campagna, dove assume figure più ridenti 
o tali almeno che in esse l’orribilità del dèmone originario si 
riduce ad una magia burlesca. Sorgono così Satiri, Silvani e 
Pan, Koboldi, Giganti e Nani, Elfi e Fate, ecc.: tutti esseri di 
cui la pluralità stessa nella quale si presentano esclude già la 
personalità, mentre il loro carattere specifico esprime fedel- 
mente la disposizione d’animo che ha determinato la loro ori- 
gine. L’individualizzazione di singoli esseri tolti da questi 
gruppi, generalmente è soltanto opera della poesia, la quale 
peraltro non riesce pienamente a cancellare ciò che è propria- 
mente tipico del dèmone. In tal guisa il contrassegno caratteri- 
stico e distintivo tra dèmone e dio è il contrasto tra la persona- 
lità specifica e l’individualità. Un Kobold assomiglia agli altri, 
una Ninfa alle altre; perciò la lingua suol usare per questi esse- 
ri la forma plurale. Ma questa pluralità comporta però in pari 
tempo, quando emozioni particolarmente forti non eccitano 
vivamente la fantasia, che essi vengano rappresentati in una 
forma indefinita od anche soltanto in un particolare tono sen- 
timentale, connesso a determinati luoghi o motivi, come i La- 
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ri, i Mani, i Penati dei Romani e i consimili spinti protettori 
della casa e dei campi, nei quali credono molti popoli. Alcuni 
di questi spinti protettori sono troppo lontani dal culto degli 
antenati. In ciò si manifesta però che anche l’antenato venera- 
to religiosamente si avvicina ancora molto al dominio dei dè- 
moni e acquista un carattere personale solo nei singoli casi in 
cui la memoria ha conservato più fedelmente 1 tratti di un an- 
tenato eminente. Ma con ciò è allora data la condizione che sta 
a fondamento della origine degli dei. Questa condizione consi- 
ste ovunque nell’associazione del demoniaco coll’eroico. Il 
dio è dèmone ed eroe in pari tempo; ma in quanto il demonia- 
co eleva in lui la sua natura eroica in sovrumana e in quanto il 
carattere personale, che egli trae dall’eroe, elimina la natura 
indefinita e impersonale del dèmone si innalza sopra quest’ ul- 
timo: il dio stesso non è né eroe né dèmone, perché riassume 
in se gli attributi di entrambi in forma potenziata idealmente. 
Ciò che avvicina i dèmoni agli dei è sopratutto la potenza 
magica che essi esercitano. Il dèmone della malattia cruccia ed 
abbatte l’uomo; i dèmoni delle nubi gli apportano la pioggia e 
la fecondità ai campi, o tramano la rovina se la pioggia non 
viene ad interrompere la siccità. Questi dèmoni possono esser 
propiziati con degli scongiuri o delle cerimonie magiche o 
placati nel loro sdegno; perciò il loro proprio agire è magico e, 
secondo gli effetti cui danno luogo, sovrumano. Ma in pari 
tempo nel loro carattere sfuggevole e privo di personalità, essi 
sono subumani, e in quanto predominano nella loro formazio- 
ne le emozioni della paura e dello spavento, essi sono per lo 
più pensati come nemici dell’uomo. Nelle idee mitologiche 
vengono spesso a contrapporsi nel mondo degli dei, della cui 
lotta coi dèmoni naturali sono piene le cosmogonie di tutti i 
popoli civili. Associandosi questo contrasto con quello senti- 
mentale dell’oscurità e della luce e dello splendore, i potenti 
dèmoni vengono di preferenza relegati negli oscuri abissi dai 
quali salgono talvolta fino al cielo, magari nelle nubi di burra- 
sca. La sede degli dei è invece nelle luminose regioni celesti; 
ed essi stessi diventano degli esseri luminosi, dal cui governo 
dipende l’ordine armonico della natura e il bene dell’uomo. 
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Nella lotta che gli dei sostengono contro i dèmoni, alcune di 
queste figure possono anche svilupparsi in antidei, come il 
persiano Ahriman, o il Satana giudaico-cristiano. Tuttavia è 
caratteristico per l’insanabile mancanza di personalità del dè- 
mone che persino a questi anti-dei delle tenebre e del male 
manca il carattere indispensabile alla piena espressione della 
personalità: è il mutare dei motivi e la capacità a determinare 
la propria volontà secondo questi motivi. In ciò influisce anco- 
ra, anche qui, l’origine del dèmone dal solo motivo della pau- 
ra. 

L’eroe sta di fronte al dio in una posizione del tutto diver- 
sa. Egli è, ancor più del dio, in pieno contrasto col dèmone. 
Poiché egli è l’uomo stesso in figura più ideale, soggetto ad 
ogni umano destino, alla malattia come alla morte, alle soffe- 
renze dell’animo come alle passioni: ma tutto ciò si muove in 
un campo più elevato di quello che offre comunemente la vita 
umana. La vita come la morte dell’eroe spaziano in una cer- 
chia più vasta, e le sue gesta estendono 1 loro effetti a paesi e 
tempi lontani. Ma appunto perché l’eroe è l’uomo ideale stes- 
so, egli mostra più spiccatamente il carattere che manca al 
demone: /a personalità. Il che non esclude, naturalmente, che 
la sua figura non presenti differenze e contrasti tipici. Tuttavia 
anche in ciò l’eroe è appunto soltanto l’immagine ideale 
dell’uomo, il carattere del quale, in ogni specie della singola 
personalità, suol assegnarsi in pari tempo in tali forme tipiche. 

Così la leggenda pone di fronte all’eroe forte e vittorioso 
di tutto, quello che vince il nemico con l’astuzia sottile; così al 
vecchio, superiore per saggezza ed esperienza quello che ab- 
batte il nemico con l’invitta forza giovanile e la passione im- 
petuosa. Non manca neppure accanto ad essi l’eroe che trama 
il male ancor più contraddistinto da un marcato carattere per- 
sonale. 

Se abbracciamo collo sguardo tutte queste figure di eroi 
nei loro caratteri tipici come in quelli individuali e li parago- 
niamo con gli dei che stanno accanto ad essi, salta agli occhi 
che non è immediatamente sulla immagine dall’uomo che il 
dio è stato creato, bensì su quella dell’eroe. È cioè l’uomo nel- 
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la sua figura ideale, che comunica al dio precisamente quegli 
attributi che mancano sempre al dèmone, e fra gli altri quello 
della personalità e della volontà cosciente determinata da mo- 
tivi molteplici e spesso contrastanti. Questa molteplicità di 
molivi sta in stretta connessione con la molteplicità degli dei. 
Essa non è una particolarità contingente che possa esser colle- 
gata alla credenza negli dei o mancare; il politeismo è al con- 
trario lo stadio di transizione necessario all’evoluzione 
dell’idea di dio; ed anche la credenza popolare, che non si può 
mai sciogliere completamente dal mito tien sempre fermo alla 
molteplicità degli esseri divini. Perciò il vero monoteismo è 
un prodotto della ulteriore elaborazione filosofica dell’idea di 
dio, che ha poi influito anche sulla speculazione teologica, po- 
sta sotto l’influsso delle tradizionali concezioni religiose senza 
che sia stata mai in grado di vincere la tendenza politeistica 
immanente fin dapprincipio all’idea di dio. Questa tendenza è 
determinata da due motivi: l’uno estrinseco e perciò caduco 
malgrado la sua grande importanza per gli inizi dell’ evolu- 
zione religiosa: esso consiste nella molteplicità dei fenomeni 
naturali che dal mito naturale vengono ad agire sugli dei. Il 
secondo motivo, interiore, ha un’azione più importante e più 
duratura, e consiste nella molteplicità dei bisogni dell’anima 
che tendono a trovar forma negli dei. Un solo ideale di dio è 
così poco possibile come un solo tipo di eroe. Piuttosto, come 
l’eroe personifica in modo più elevato la molteplice varietà 
delle aspirazioni umane, il mondo degli dei innalza l’eroe in 
una sfera ancora più elevata. Che la fantasia mitologica superi 
poi di nuovo l’ideale eroico, ciò è possibile soltanto, perché 
nel momento in cui l’ideale eroico si forma, l’aspirazione ad 
innalzare l’eroe sopra i confini dell’umano conduce di per sé 
all’associazione con l’idea di dèmone. Infatti un simile essere 
sovrumano, magico e impenetrabile, che interviene misterio- 
samente nel corso della natura e nei destini umani, è appunto 
il dèémone. Ma esso manca di quei tratti familiari che fanno 
dell’eroe non soltanto un oggetto di timore, ma anche 
dell’ammirazione e dell’affetto. Così nella fusione dell’eroe e 
del dèmone si compie la massima ed ultima creazione mitolo- 
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gica, che è nel contempo il momento d’origine della religione 
nel senso proprio e, in fondo, solo vero: l'origine degli dei. 

Gli dei risultano dunque da due fattori. L'uno, quello de- 
moniaco, di lontana derivazione, poiché risale fino agli inizi 
del pensiero mitologico; l’altro, quello eroico, entra in giuoco 
al momento in cui sorge la figura dell’eroe. Ora, in ciò è anche 
implicito che queste idee non sono sorte subitamente né ri- 
mangono sempre immutate, ma sono soggette ad una lenta e- 
voluzione. Il corso di questa evoluzione è tracciato dal rappor- 
to in cui quei due fattori stanno reciprocamente. Nelle prime 
idee degli dei il demoniaco predomina ancora del tutto; i tratti 
personali sono pochi e quelli magici tanto più sviluppati. Poi 
l’eroico vien emergendo e finisce per dominare talmente che 
la stessa forza magica del dio appare più una conseguenza del- 
la sua forza eroica che un resto dell’essenza demoniaca che gli 
è propria dalla sua origine. Significativo per questa mutazione 
è anche il fatto che quanto più il dio si spoglia della sua natura 
demoniaca originaria, tanto più gli vengono assegnati degli es- 
seri ausiliari che hanno conservato pienamente questa natura e 
che sono in parte gli esecutori dei comandi divini ed in parte 
anche superiori agli stessi dei per la loro forza magica, ricor- 
dando con ciò il periodo demoniaco precedente a quello degli 
dei. Siccome tra questi esseri, sopravvissuti al periodo dei dè- 
moni, come tra gli eroi e gli dei, questi ultimi specialmente 
nella figura di eroi indiati, possono trovar posto delle forme 
intermedie, il regno degli dei diventa sempre più vario, in 
quanto si conservano in pan tempo, al culmine della sua evo- 
luzione, tutti gli stadi intermedi che esso ha percorso. Accanto 
agli dei regnano ancora i dèmoni, talora in lotta con quelli e 
talora ad essi soggetti, oppure come nei tempi remoti del pen- 
siero mitologico indipendenti dagli dei. L'eroe è parimenti un 
complemento indispensabile degli dei. Con il tramonto 
dell’età eroica scompare perciò anche il mondo degli dei per 
far posto ad evoluzioni religiose che sono derivate sì dalla 
credenza negli dei, ma hanno perduto gli oggetti di questa fe- 
de, gli dei, o non li conservano che in forme fortemente muta- 
te. 
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Questa appartenenza all’età eroica si manifesta infine an- 
che in ciò che le relazioni tra gli dei rispecchiano pienamente 
le condizioni della società politica come si sono sviluppate 
dall’inizio dell’età eroica. Anche il mondo degli dei forma uno 
Stato degli dei. Le tracce dell’antico ordinamento tribale che 
precede lo Stato si estendono tutt'al più agli inizi, nelle divini- 
tà delle tribù dei vari popoli. L’idea di sovranità, che fonda lo 
Stato, passa anche nella supremazia di un solo dio nel mondo 
degli dei, sia che questo dio sovrano regni sopra una schiera 
asservita di dèmoni e di divinità inferiori, sia che abbia al suo 
fianco una serie di dei indipendenti rappresentanti in parte il 
consiglio che circonda il sovrano terreno e in parte una specie 
di burocrazia per le diverse funzioni ad essi assegnate. In fine 
la pluralità di stati indipendenti si rispecchia ancora in una 
pluralità di regni indipendenti retti dagli dei e distinti nei do- 
mini principali che concernono l’interesse umano. Nella loro 
formazione intervengono poi i fenomeni naturali già presenti 
di buon’ora come elementi assimilativi. Ai luminosi dei celesti 
si contrappongono gli dei sotterranei abitanti nelle tenebrose 
profondità, ai quali si aggiungono, per le popolazioni costiere 
ed insulari, anche il sovrano delle acque del mare, la cui im- 
portanza la cede però a quella del sovrano del mondo superio- 
re ed inferiore, cosicché egli non si eleva a personalità divina 
nettamente delineata, ma conserva sempre una natura piuttosto 
demoniaca. I contrasti tra il mondo superiore e il mondo infe- 
riore si presentano con sempre maggior importanza, come 
quelli dei due regni tra i quali è chiuso il destino proprio 
dell’uomo. Scendere nei mondi sotterranei è il suo destino do- 
po la morte; salire dalle tenebre di questo mondo dei morti al 
cielo e all'immortalità del cielo divino diventa la sua aspira- 
zione. Si apre così una cerchia di rapporti scambievoli tra la 
credenza negli dei e le credenze animistiche (Seelenglauben) 
che oltrepassa di molto nel suo sviluppo l’età eroica e che ci 
occuperà fra poco a proposito della molteplicità di motivi che 
Vi si intrecciano. 


12 - La leggenda eroica 
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In quanto gli dei sono pensati come personalità, ognuna 
delle quali possiede caratteristiche più o meno spiccate, è po- 
sto, con ciò stesso, che la vivificazione di un fenomeno natu- 
rale, così, per es., nell’idea del tramonto del sole come di un 
essere che viene inghiottito da un tenebroso dèmone di nubi, 
in sé e per sé non può ancor esser chiamata un’idea degli dei. 
Come il carattere di un uomo si riconosce solo nel modo con 
cui reagisce alla sua esperienza, così anche l’essenza di un dio 
si manifesta soltanto nel suo agire e nei motivi che lo determi- 
nano. Il carattere del dio trova la sua espressione non in una 
singola immagine mitologica, ma nel mito, nella narrazione 
mitologica di cui il dio fa parte come personalità protagonista. 
Il mito in cui le idee sugli dei trovano il loro sviluppo non è 
però particolarmente la leggenda degli dei (Gottersage), nel 
significato di questa parola, bensì la leggenda eroica, la quale 
è appunto leggenda di eroi e di dei, dal momento che anche gli 
dei intervengono nell’azione accanto agli eroi. La leggenda 
divina (religiosa) specifica, che non ha come personaggi della 
sua azione se non dèmoni, è, come vedremo più innanzi, di 0- 
rigine più tarda e secondaria e non è perciò la fonte a cui ci ri- 
volgeremo se vorremo farci un’idea del carattere originario 
degli dei. Anche in questa circostanza c’è già una testimo- 
nianza estrinseca che non gli dei precedono gli eroi, ma al 
contrario gli eroi gli dei, o almeno, per esprimerci meglio, che 
l'immagine della personalità divina si è sviluppata in costante 
iscambievole rapporto con la personalità eroica, ma in tal gui- 
sa che l’eroe apre la via al dio e non viceversa. 

Ma come sorge l’idea dell’eroe? È essa una creazione li- 
bera e del tutto nuova di quest’età, fondata unicamente su mo- 
delli realmente osservati di valentia umana? Oppure ha essa il 
germe nel periodo precedente? In realtà, bisogna rispondere 
senz’altro affermativamente a quest’ultima questione. L’eroe 
non è del tutto sconosciuto neanche a questo periodo prece- 
dente. Quivi non incontriamo però l’eroe nel particolare signi- 
ficato della parola che l’età eroica gli ha attribuito, ma l’eroe 
della favola, come noi possiamo chiamarlo con una applica- 
zione retrospettiva del concetto di eroe. Da questo, sulla soglia 
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dell’età eroica, noi vediamo svolgersi il vero e proprio eroe. 
L’eroe della favola costituisce così il centro della favola miti- 
ca, la forma originaria della narrazione mitica, come il vero 
eroe è il protagonista della narrazione mitica più progredita, 
cioè della leggenda. L’eroe della favola, come noi lo cono- 
sciamo per quanto ancora sopravvive nelle odierne favole in- 
fantili, è distinto dall’eroe leggendario da differenze caratteri- 
stiche e importanti per tutta quanta l’evoluzione mitica. L'eroe 
della favola è in generale un fanciullo. Particolarmente nella 
sua figura avvicinatesi gradatamente al vero eroe, esso è di re- 
gola un fanciullo che va per il mondo all’avventura. In queste 
avventure gli vengono in aiuto svariati incantesimi, di cui di- 
spone egli stesso o che gli son forniti da esseri magici compia- 
centi. Degli esseri demoniaci mal intenzionati gli si fanno poi 
incontro e tentano di perderlo; lazione consiste per lo più nel- 
la lotta vittoriosa contro di essi. La fortuna gli vien quindi in 
gran parte dal di fuori e la magia ha nel suo destino una parte 
decisiva; la sua propria abilità e destrezza possono giovargli, 
ma decidono raramente del successo. Le cose stanno diversa- 
mente per l’eroe della leggenda. Non è un fanciullo ma un 
uomo, e la figura prediletta della leggenda è di preferenza il 
giovane, l’uomo nella pienezza della vita. Nelle sue gesta egli 
è sopratutto solo con le sue forze. Incantesimi e prodigi non 
son certo del tutto ignoti neanche a lui, ma è principalmente 
con le forze proprie che supera la lotta contro le forze nemi- 
che. E caratteristica a tal proposito quella figura della leggen- 
da greca che è valsa presso le popolazioni più diverse e in tutti 
i tempi come il prototipo dell’ideale eroico, la figura di Erco- 
le. Egli è l’eroe dotato delle sole sue proprie forze. Egli com- 
pie è vero dei prodigi, ma essi rimangono pur sempre soltanto 
un accrescimento superlativo di ciò che può compiere un uo- 
mo naturale, quando si accrescano mentalmente cento o mille 
volte le sue forze. Non è un mago, ma un uomo superlativa- 
mente potente e forte. Come tale, egli può magari reggere il 
cielo sulle sue spalle, vincere mostri come il leone della Selva 
Nemea o l’idra di Lerna, o condur via dall’Inferno Cerbero, il 
più terribile di tutti i mostri. Sono, queste, opere che superano 
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ogni misura di forza umana, ma che rimangono ancora nella 
linea generale delle azioni umane. Scompare perciò il vero e- 
roe magico, come il fanciullo magico fa posto all'uomo poten- 
te. Ora, la materia della leggenda, come lo mostra appunto la 
leggenda di Ercole, può mancare al pari della favola di ogni 
relazione con gli avvenimenti storici, mentre essa, per questo 
carattere particolare dei suoi eroi, si distingue tuttavia dalla 
forma mitica favolosa. Le materie leggendarie delle origini, in 
particolare, ricordano non di rado le favole anche in ciò che 
esse risultano dalla confluenza di più narrazioni. La leggenda 
di Ercole costituisce nuovamente a tal proposito un esempio 
evidente. Le gesta dell’eroe sembrano riunite casualmente. Se 
più tardi la leggenda riferisce queste fatiche come avventure 
che l’eroe avrebbe corse per ordine del re Euristeo di Micene, 
ciò non è che un legame esteriore aggiuntovi ulteriormente, 
che contiene tutto il ciclo come una specie di cornice narrati- 
va. Non è inverosimile che queste diverse leggende di un eroe 
che ha abbattuto mostri, reso abitabili dei paesi e compiuto al- 
tre gesta, siano sorte originariamente in luoghi diversi e fosse- 
ro riferite a località diverse e venissero poi, solo più tardi, rac- 
colte nella figura di questo eroe che assurse così ad eroe na- 
zionale. Ora, se la leggenda eroica ha in comune con la favola 
questo sviluppo per accumulamento di materiali leggendari 
diversi, essa si distingue però nuovamente per una particolari- 
tà caratteristica di questo stadio: c’è un pensiero unitario, per 
lo più congiunto a grandi mutamenti di civiltà o ad avveni- 
menti storici, che ne tien congiunte le membra sparse. 
Costituisce parimenti un tratto caratteristico della leggen- 
da di fronte alla favola il fatto che ovunque le credenze demo- 
niache intervengono nell azione, il rappresentante principale 
delle forze magiche non è l’eroe stesso, al quale esse vengono 
tutt’al più fornite dal di fuori sotto forma di armi o di strumen- 
ti magici; queste forze magiche sono invece rappresentate per 
lo più da personaggi secondari. Ciò è appunto connesso con 
quel carattere di autonomia della personalità eroica che può 
certamente servirsi della magia se gli vien offerta dal di fuori, 
ma rimane, essa, entro i limiti della natura umana. La leggen- 
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da degli Argonauti, per es., è così piena di motivi magici che 
non la cede in nulla, sotto tal rispetto, alla favola magica. E 
sono pure motivi puramente favolosi che si spingono qui fin 
nella leggenda; il vello d’oro, il vascello parlante, le roccie 
cozzanti Luna contro l’altra, e finalmente la maga Medea e 
tutta quanta la Colchide incantata. Ma gli eroi che equipaggia- 
no la nave Argo non sono maghi bensì eroi nel significato pu- 
ramente umano della parola. Ciò risulta ancor più evidente 
nella leggenda di Ulisse, almeno nella forma in cui ci è stata 
conservata nell’epopea omerica. Si può infatti estrarre da que- 
sta tutto un ciclo di favole i cui singoli motivi si ritrovano as- 
sai diffusi anche altrove. In mezzo a questo mondo favoloso 
sta però l’eroe del tutto umano intorno al quale le vicende fa- 
volose si annodano come un giuoco fantastico; con la sua in- 
telligenza ed infallibile avvedutezza egli supera tutti gli osta- 
coli che sorgono sul suo cammino. Anche qui la favola mitica 
si rivela come un preludio alla leggenda biblica. Nel periodo 
che dà origine all’ideale eroico, l’antica materia della favola è 
ancor viva ovunque. Essa passa, come le credenze demoniache 
e magiche, nell’età eroica, ma ora vien subordinata alla figura 
dell’eroe stesso, di guisa che per molto tempo ancora fornirà 
motivi secondari preferi, che s’intrecciano nel destino degli 
eroi, la cui forza superiore si manifesta ora in non piccola par- 
te nel superare queste potenze demoniache. Tale evoluzione 
mostra però sempre che gli elementi eroici vanno prevalendo e 
la materia favolosa va invece scomparendo, a meno che non 
avvenga, per es., che un poeta la tragga innanzi come ha fatto 
evidentemente il poeta dell’Odissea. 

Con questa sparizione dei temi derivati dalla favola mitica 
agisce ora anche un altro motivo connesso a tutta quanta la ci- 
viltà dell’età eroica. Esso consiste, come lo mostrano partico- 
larmente la leggenda greca e quella germanica, nel crescente 
influsso dei ricordi storici. La leggenda di Ercole e quella de- 
gli Argonauti, che appartengono sotto questo rispetto ad uno 
stadio anteriore, sono creazioni puramente mitiche. A quanto 
ci si può scorgere, nessun avvenimento determinato si rispec- 
chia in esse. La leggenda troiana mostra invece chiaramente le 
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tracce di ricordi storici e questa scena storica sembra in pari 
tempo avvicinare maggiormente alla vita reale le vicende che 
vi si svolgono. Anche qui, in verità, gli antichi motivi magici 
proiettano le loro ombre fantastiche nella narrazione. Il prodi- 
gio, tuttavia, appare talvolta in una forma razionalizzata. Il 
mago della favola fa posto all’indovino che predice l’avvenire. 
Ciò che compieva il prodigio, ora compiono la forza inelutta- 
bile e l’astuzia dell’eroe forte e dell’eroe astuto. Talvolta, in 
questa trasformazione, i mezzi esteriori possono rimanere gli 
stessi e mutarsi soltanto i motivi interiori. Così si può forse 
supporre che il cavallo di legno inventato da Ulisse e nel cor- 
po dei quale si portano in Troia guerrieri delle schiere asse- 
diane, sia stato anteriormente, sia nella favola o nella leggen- 
da, un reale cavallo magico o una divinità soccorrevole incar- 
natasi in esso. Se in questo caso il poeta ha interpretato razio- 
nalisticamente un antico motivo magico per esaltare possibil- 
mente l’avvedutezza del suo eroe, l’involucro favoloso della 
leggenda giunge chiaramente fin nell’azione della storia della 
giovinezza di Achille e nel motivo di Elena da cui il poema 
prende le mosse, anche se questi tratti puramente mitici, carat- 
teristicamente, non appartengano tanto all’azione stessa quan- 
to ai suoi antefatti. 

La stesso deve dirsi della leggenda germanica dei Nibe- 
lunghi, Come Achille, eroe mitico che ricorda ancora viva- 
mente l’eroe favoloso, è passato nella leggenda storica, così 
Sigfrido. Ma anche a proposito di quest’ultimo, la lotta col 
drago, l’invulnerabilità ottenuta col bagno nel sangue del dra- 
go, la cappa magica ed altri tratti favolosi appartengono al 
passato dell’eroe e nella narrazione stessa sono ricordati di 
sfuggita. È come se la leggenda con questo allontanamento dei 
prodigi favolosi specifici volesse annunziare il suo eroe come 
l’eroe della favola fattosi più adulto. 

Nel mentre la leggenda percorre questa evoluzione da ciò 
che è puramente mitico a ciò che è storico, essa può allonta- 
narsi dalla realtà storica tanto quanto la poesia mitica; essa si 
avvicina tuttavia sempre più a ciò che è storicamente possibi- 
le. Inoltre, non è, del resto, quella materia della leggenda che 
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ha per centro un eroe storico da cui scompaiono di preferenza 
quegli elementi originari della favola mitica, anzi, assai spesso 
accade il contrario: un antichissimo eroe della favola può di- 
ventare il centro di una leggenda storica; e una personalità sto- 
rica può invece esser avvolta da un così folto viluppo di narra- 
zioni favolose che la storia scompare completamente sotto dì 
esse. Un caratteristico contrasto di questo genere è costituito, 
nel dominio germanico, dalla tarda evoluzione della leggenda 
dei Nibelunghi nella forma che noi conosciamo nel «Niebe- 
lungenlied» e nella leggenda di Teodorico (Dietrichsage). Il 
Sigfrido dei Nibelunghi è sin dalla nascita il puro eroe della 
favola; Teodorico da Verona è invece una figura storica. Ma 
mentre nella leggenda dei Nibelunghi son raccolti in una me- 
scolanza certamente poco storica una quantità di spunti storici, 
nella leggenda di Teodorico, del vero e reale re dei Goti, è ri- 
masto poco più del nome. Qui sono appunto due condizioni 
divergenti che potevano dar luogo alla formazione di una leg- 
genda. Da un lato avvenimenti storici, conservati dalla memo- 
ria popolare, assimilano antichi materiali favolosi e leggendari 
e formano con esse una leggenda eroica organica; dall’altro la- 
to una personalità storica imponente induce alla trasposizione 
di vecchi miti ed alla creazione di nuovi, che intrecciati in un 
tutto somigliano più ad un ciclo favoloso che ad una vera e 
propria leggenda eroica. 

Un importante dominio intermedio di questa specie è co- 
stituito non di rado da una specifica forma del mito, dalla /eg- 
genda religiosa, la quale, secondo il suo carattere generale, 
dev'essere ascritta alla leggenda eroica, anche se la si suol se- 
parare da quest’ultima a causa della particolarità dei suoi eroi. 
In alcune delle sue forme, come nella leggenda di Budda, di 
Mitra, di Osiride, essa confina con la leggenda degli dei (Gòt- 
tersage); essa costituisce tuttavia, nel contempo, come nelle 
elaborazioni mitologiche della vita di Gesù, una ramificazione 
della leggenda eroica sotto l’influsso dominante di impulsi re- 
ligiosi. Essa si dà particolarmente a conoscer come tale anche 
in ciò che essa è una storia della vita e delle azioni di una per- 
sonalità superiore fin dapprincipio alla comune natura umar.a, 
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ma che assurge tuttavia a divinità soltanto grazie alle sue in- 
tense aspirazioni, al suo patire e alla sua vittoria finale. In ciò 
questo eroismo religioso appare del tutto affine agli stadi più 
antichi dell’eroico; è soltanto subentrato al posto dell’eroe 
dell’età eroica, che spicca decisamente per le sue doti esterio- 
ri, l’eroe religioso che si innalza a dio redentore per il suo va- 
lore interiore. Ma soltanto perciò, perché questi redentori di- 
vini hanno combattuto e vinto come uomini, anche se con altre 
armi e su altre vie che gli eroi dell’età eroica, essi formano e- 
roi della leggenda, il che agli dei veri e propri, librati da ogni 
tempo negli spazi eccelsi è impossibile. Così tutte queste figu- 
re di redentori, s’innalzino essi sopra uno sfondo storico come 
Gesù e Budda o si muovano unicamente nell’ambito della fan- 
tasia mitologica come Osiride e Mitra, non appartengono più 
al dominio della leggenda dal momento che sono stati innalza- 
ti a divinità. Neanche il ritorno di Budda nella infinita serie 
dei tempi non costituisce una eccezione poiché non è altro che 
una proiezione operata dalla speranza della redenzione, della 
tradizione di Budda in un avvenire in cui l’opera di redenzione 
dell’uomo assurto a dio deve ripetersi essenzialmente nelle 
stesse forme riferite dalla leggenda del passato. 

Diversa da questa leggenda della redenzione è la leggenda 
dei santi. Quella descrive le vicende e la vittoria finale di un 
dio in fieri, questa la dedizione di un uomo ad una vita pura- 
mente religiosa, le sue tentazioni e il suo travaglio e il suo tri- 
onfo finale. È un contenuto affine a quello della leggenda del- 
la redenzione, ma diverso, tuttavia, in quanto l’eroe di questa 
narrazione rimane un uomo anche se egli, per coronamento 
della vittoria sui suoi avversari, saie in cielo; poiché in ciò gli 
è assegnata in forma privilegiata la stessa sorte che ad ogni 
giusto. Da ciò derivano ulteriori distinzioni: l’eroe della leg- 
genda della redenzione è conscio fin dapprincipio della sua 
missione; nella storia dei santi la conversione ad una nuova 
fede è non di rado il punto di partenza della leggenda. Ciò che 
è comune alle due forme è però la passione che precede 
l’elevazione finale. La differenza essenziale dalla vera e pro- 
pria leggenda eroica sta in questi motivi. Anche in 
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quest’ultima non manca la sofferenza, e la leggenda greca nel- 
la figura di Ercole e quella germanica nella figura di Baldur 
hanno coniato il tipo specifico dell’eroe sofferente. Ma come 
nella leggenda religiosa i motivi di lotta della leggenda si sono 
interiorizzati, così anche le sofferenze del santo e sopratutto 
del redentore sono ad un tempo esteriori ed interiori e possono 
risolversi completamente, come lo mostra la forma originaria 
della leggenda di Budda, rimasta ancor più libera da aggiunte 
mitologiche, nel dolore per il male del mondo da redimere. 
Questo motivo del dolore portato alla estrema pietà è così in- 
timamente fuso, dal lato psicologico, colla natura dell’uomo- 
dio redentore che questo nesso costituisce appunto la distin- 
zione essenziale della leggenda religiosa da quella eroica, co- 
munemente rivolta nelle azioni e nei motivi alla vita esteriore. 
I martirio esteriore del redentore costituisce sempre un mo- 
mento rafforzativo in duplice senso: una volta in quanto accre- 
sce la passione intima con questa risonanza esteriore, e poi in 
quanto porta quel male del mondo, che tocca la pietà del re- 
dentore, come pure l’elevatezza di questa pietà stessa ad una 
più eccelsa espressione. Ma questi sono momenti in cui la leg- 
genda della redenzione sconfina già dalla leggenda e dall’età 
eroica nel periodo successivo. 

La leggenda dei santi assume qui una posizione essen- 
zialmente differente. Come il santo in molti casi non diventa 
santo che per il prodigio della conversione, così, di regola, non 
si rivela neppure nella sua vita e nella sua passione per mezzo 
di prodigi operati da lui stesso, ma il miracolo gli viene dal di 
fuori per disposizione divina, sia per convertirlo, sia per cir- 
confonderlo di un’aureola di santità, particolarmente alla fine 
della sua vita terrena. 

Per quanto nel culto più tardo il santo possa divenire il 
successore delle inferiori divinità protettrici e dei dèmoni dei 
primi tempi, egli rimane sempre nella sfera dell’umano. Ma la 
magia e il prodigio acquistano appunto per ciò tanto più largo 
posto, quanto meno la fantasia mitologica, non frenata da una 
tradizione fattasi più solida, pone un limite al numero ed ado- 
perare dei santi. Inoltre alla leggenda manca quasi completa- 
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mente quell’aderenza alla realtà che la saga eroica acquista 
nella sua ulteriore evoluzione con gli avvenimenti storici di 
cui si intesse. Diversamente accade nella leggenda, dove 
tutt’al più è ritenuto una volta il nome di una personalità stori- 
ca mentre il resto reca 1 caratteri evidenti della formazione 
fantastica del mito. Così accade che la leggenda dei santi non 
partecipa a quell’evoluzione dalle creazioni puramente mitiche 
alla saga, col suo contenuto non certamente reale ma tuttavia 
possibile, ma si rivolge invece di nuovo agli stadi favolosi del 
mito. Questo accade tanto più in quanto che essa non soltanto 
trasferisce da una leggenda all’altra i motivi propri al carattere 
generale di questi miti, ma assume anche materia favolosa dif- 
fusa ovunque. Son così confluite nella leggenda cristiana co- 
me in quella buddistica favole della più diversa provenienza, 
ed alcune singole leggende buddistiche, coi segni evidenti del- 
la loro origine orientale, sono anche divenute cristiane. La 
leggenda dei santi riunisce perciò nei confronti della leggenda 
eroica il carattere particolare di una interiorizzazione di motivi 
con l’altro di una evidente involuzione verso le forme pura- 
mente mitiche. Queste particolarità apparentemente contra- 
stanti sono tuttavia strettamente congiunte perché appunto la 
interiorizzazione dei motivi elimina nuovamente gli impedi- 
menti che l’influsso dei ricordi storici oppone al libero domi- 
nio della fantasia mitologica. 
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13 -I miti cosmogonici e teogonici 

Negli scambievoli rapporti in cui stanno eroi e dei, per la 
loro origine come per la concezione degli ideali personali rea- 
lizzati in entrambi, sembra opportuno gettare uno sguardo, 
muovendo dalla leggenda eroica anche su di una a leggenda 
degli dei» che le corrisponde. Ma così facendo si osserva subi- 
to che una leggenda degli dei, nello stesso senso in cui la leg- 
genda eroica è divenuta un fertile campo della poesia epica e 
drammatica, in generale non esiste. Ed è facile riconoscere la 
ragione di questa mancanza. Non ci può essere una vera e 
propria leggenda degli dei, perché gli dei secondo tutti i carat- 
teri che li distinguono dagli uomini e quindi anche dagli eroi, 
non hanno storia. Immortali, immutabili, inaccessibili alla 
morte ed alla malattia, come potrebbero toccare agli dei le sor- 
ti assegnate agli eroi? Dove troviamo tuttavia degli accenni ad 
una leggenda degli dei, essi non consistono però in una narra- 
zione unita delle loro vicende della vita, ma in alcuni spunti 
isolati sulla vita degli dei, in cui la vita umana, e specialmente 
l’intervento divino, benefico o pernicioso nel destino degli e- 
roi, ha di nuovo la parte principale. Si ricordi la partecipazione 
degli dei greci alla guerra di Troia od anche di Jahve nella 
leggenda israelitica alla vita di Abramo, Giacobbe, ecc. Sono 
tratti sporadici, non una storia, o piuttosto, è la storia degli e- 
roi in cui intervengono gli dei con azioni isolate. Se ci sono 
dunque accenni ad una leggenda degli dei, questi accenni sono 
del tutto intrecciati nella leggenda eroica e separati da 
quest'ultima si sciolgono in tanti singoli atti, che possono, cer- 
tamente, gettare qualche luce sul carattere personale del dio 
ma non costituiscono tuttavia una storia concatenata. Nel 
mondo greco i cosiddetti Inni omerici ci offrono a tal proposi- 
to degli esempi caratteristici. Ad Omero od al cantore dei 
tempi omerici non è il caso di pensare a tal proposito. Essi so- 
no inni di significato cultuale e il loro valore sta appunto in 
ciò che descrivono il dio nei singoli modi della sua attività, i 
quali fanno conoscere o l'essenza del dio o il suo benefico a- 
gire nel mondo umano. L’ultima particolarità è appunto quella 
che dà a questi poemi il carattere di inni religiosi. 
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Vi è tuttavia un campo in cui per vero gli stessi dei appa- 
rentemente patiscono e agiscono in qualche modo. È il campo 
della leggenda e della poesia che tratta della nascita degli dei, 
dell’origine della loro sovranità sul mondo e dell’ordine uni- 
versale da essi creato: il mito cosmogonico e teogonico. Esso 
si svolge soltanto nel mondo dei dèmoni o degli dei e di regola 
in tempi anteriori alla esistenza dell’uomo oppure in un tempo 
in cui la creazione dell’uomo ne costituisce un singolo episo- 
dio. Ma si potrebbe quasi dire anche in tal caso: l'eccezione 
conferma la regola. Se noi consideriamo queste cosmogonie 
più da vicino, constatiamo infatti che il loro contenuto non è 
costituito dal carattere degli dei come noi li conosciamo dalla 
leggenda eroica o dagli inni ad essa annessi; al contrario gli 
dei che noi v’incontriamo sono estranei a quelli che proteggo- 
no e governano la vita umana. Sono dèmoni potenti e non veri 
dei, anche se ne portano il nome. A prescindere dal nome, lo 
Zeus della teogonia di Esiodo ha ben poco in comune con lo 
Zeus dei celicoli di Omero. E ciò si spiega, non col particolare 
carattere del poeta, ma con la particolarità della materia stessa. 
Questi miti, anche se non sono stati elaborati poeticamente 
che in un tempo relativamente tardo, hanno un carattere primi- 
tivo. Noi troviamo casi analoghi presso i popoli allo stato di 
natura e già ad uno stadio di molto anteriore alla formazione 
della leggenda eroica, cioè in un tempo in cui non esistono an- 
cora affatto le condizioni per vere e proprie idee sugli dei. 
Tanto gli dei cosmogonici dei Greci e dei Germani come quel- 
li degli antichi babilonesi recano in sé lo stesso carattere di es- 
seri puramente demoniaci. Manca ad essi il principale attribu- 
to del dio, la personalità; e i miti stessi, se noi prescindiamo 
dalla forma che la poesia posteriore ha dato ad essi, non sono 
affatto superiori alle cosmogonie dei Polinesiani e di molte 
tribù indigene dell’ America del Nord. Così è dunque eviden- 
temente da ascriversi a questa mescolanza di reali idee sugli 
dei con questi esseri cosmogonici anche il fatto che a questo 
proposito la mitologia di quei popoli allo stato di natura, dei 
Polinesiani in ispecie, sia stimata come particolarmente eleva- 
ta. Essa non è tale, né possono pretendere di esserlo la teogo- 
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nia di Esiodo e il mito babilonese della creazione. Questi miti 
segnano tuttavia un progresso sullo stadio più antico della cre- 
denza nei dèmoni in ciò che essi abbozzano un quadro sinteti- 
co dell’origine delle cose. Il mito primitivo prende il mondo 
come dato; l’origine dell’ordine universale nella sua totalità 
varca ancora Ìì limiti del proprio orizzonte intellettuale: la sua 
fantasia si occupa esclusivamente dell’origine dell’uomo, che 
essa fa sorgere dalle pietre o dagli alberi o strisciar fuori dalle 
caverne; talvolta si occupa anche dell’origine degli animali. 
Dopo che questo stadio è stato superato e si è formata una ve- 
ra cosmogonia, questa rimane tuttavia nella sfera delle idee 
demoniache, che mostrano gli stessi lineamenti essenziali tan- 
to nei popoli civili come in quelli cosiddetti allo stato di natu- 
ra. Così, secondo un mito cosmogonico dei Polinesiani, il cie- 
lo e la terra sono originariamente una potente coppia di dei 
stretti in amplesso coniugale. Ma i figli che da loro nacquero 
si sforzarono di liberarsi e di liberare ì genitori da questo am- 
plesso. Uno di essi si pose sul suolo della terra materna coi 
piedi rivolti verso il cielo e respinse il padre Cielo in alto, co- 
sicché d’allora in poi Terra e Cielo sono divisi l’un dall’altro. 
A questo oltraggio si ribellò un altro figlio degli dei, il dio del 
vento. E sorse una lotta da cui uscì poi lo stato pacifico delle 
cose. È questo un mito cosmogonico che si muove, in sostan- 
za, nella stessa cerchia di idee della cosmogonia dei Greci. 
Anche qui Urano e Gea si erano stretti in un amplesso da cui 
nacque la progenie dei Titani. Si potrebbe pensare ad una de- 
rivazione, se quest'idea non costituisse evidentemente 
l’ulteriore sviluppo grottesco del motivo favoloso, che appare 
già In uno stadio primitivo, secondo il quale terra e cielo ori- 
ginariamente si toccavano e furono poi separati l’uno 
dall’altra da un uomo di un tempo remotissimo; motivo che ha 
manifestamente per suo modello la copertura della capanna. In 
un’altra versione dello stesso pensiero, nel mito babilonese, il 
potente dio Marduk compie la separazione della terra dal cie- 
lo, tagliando in due la madre dei viventi Tiamat. Di una parte 
s1 formò il mare e dell’altra l’oceano celeste. Qui il cielo, ana- 
logamente a quanto avviene in molti altri miti naturalistici, è 
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pensato come un gran mare che ai confini della terra continua 
nel mare terrestre. È allora facile vedere nella luna falcata una 
navicella che si muove sull’oceano celeste. 

In tutti questi miti gli dei posseggono i caratteri di potenti 
dèmoni. Essi appaiono come 1 discendenti diretti degli antichi 
dèmoni delle nubi, dell’acqua, delle intemperie, ma ingigantiti 
proporzionalmente alla scena immane della loro azione. Se- 
condo la loro materia, anche questi miti cosmogonici sono 
perciò favole di specie del tutto primitiva, assai più arretrata 
delle espressive favole mitiche, i cui eroi assumono già tratti 
personali; ma nella loro forma tendente al gigantesco essi sono 
molto al disopra della sfera delle favole mitiche. Essi raggiun- 
gono i veri dei non in elevatezza perché essi mancano del tutto 
di lineamenti etici, ma nell’azione grandiosa; e in questo senso 
il mito cosmogonico ha certamente potenziato dal lato suo 
l’idea degli dei, per quanto gli manchino, quanto al resto, i ca- 
ratteri richiesti da questa idea. Questa affinità dei miti teogo- 
nici e cosmogonici proprio colle favole mitiche del tutto pri- 
mitive si manifesta anche in ciò che alcuni tratti sembrano 
presi a prestito da motivi favolosi diffusissimi. Ricordo soltan- 
to la narrazione di Cronos, che divora i suoi figli, ma al quale 
la moglie Rhea sottrae l’ultimo nato, Zeus, e dà in scambio 
una pietra ravvolta in panni, dopo di che egli restituisce con 
questa anche gli altri già ingoiati. È una favola d’ingoiamento 
come se ne incontrano molte in forma analoga o con altre va- 
riazioni. Così, per es., l'eroe favoloso dell’ Africa del Sud, Si- 
kulume, trattiene 1 giganti che lo inseguono scagliando dietro 
di sé una grossa pietra unta di grasso che i giganti divorano, 
perdendo intanto le tracce del fuggitivo. 

Corrispondono in tutto a questo carattere favoloso spinto 
al grandioso ed al sovrumano due altre idee che entrano come 
elementi principali in quasi tutte le cosmogonie e specialmen- 
te in quelle più evolute dei popoli civili. L’una è l’idea del ca- 
os che precede ogni formazione del mondo. Esso vien pensato 
o come uno spaventoso abisso - così nel mito germanico e 
prevalentemente anche in quello greco - o sotto forma di un 
oceano racchiudente la terra, come nella storia babilonese del- 
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la creazione. Con l’una e l’altra forma si associano le immagi- 
ni di terribili dèmoni, i quali, o son rimasti sulla terra come es- 
seri di un’età remota ed anteriore alla creazione, quali sono, ad 
es., la notte e le tenebre, figli del Caos, secondo il mito greco, 
oppure son vinti dal dio creatore, come l’essere primordiale 
della leggenda babilonese, che avvince la terra come un ser- 
pente, dal corpo del quale il dio ha formato il cielo. Un secon- 
do fattore essenziale delle cosmogonie sono le /otte degli dei, 
in cui essi vincono i dèmoni loro nemici per assicurare il do- 
minio dell’ordine e della pace. Quei dèmoni vengono pensati 
quali mostri potenti, rappresentano al vivo l’orrore del Caos, 
non soltanto per le loro dimensioni e per la loro forza, ma non 
di rado anche per la loro grottesca figura mezza umana e mez- 
za bestiale, policefala o munita di centinaia di braccia. In que- 
sti titani, giganti, ciclopi ed altre figure spaventevoli sono pas- 
sati direttamente nella cosmogonia 1 dèmoni dei fenomeni me- 
teorologici anteriori agli dei. Qui s’impone infatti di per sé, 
all’idea di una catastrofe universale che prepari il dominio de- 
gli dei, l’immagine della terribile bufera. Come alla tempesta 
segue la pace della natura, così al Caos segue il pacifico go- 
verno degli dei. Con ciò, questi ultimi, come trionfatori di quei 
dèmoni della tempesta, ridiventano necessariamente esseri 
demoniaci essi stessi, per trasformarsi nuovamente, dopo la 
vittoria, negli dei costituenti una società pensata ad immagine 
dello stato umano, nelle mani dei qual, sta l’ordine e la sicu- 
rezza del mondo. 

Da tutto ciò traspare chiaramente che i miti cosmogonici, 
nelle forme in cui le cosmogonie elaborate poeticamente ce li 
hanno conservati, sono prodotti mitologici relativamente tardi. 
Se essi si presentano in queste forme come esseri demoniaci, 
ciò non significa del resto che nel periodo della loro origine 
non esistessero ancora rappresentazioni di dei, ma al contrario 
che gli dei, di fronte a questa immane materia della creazione 
del mondo perdettero di nuovo i caratteri di esseri personali. 
Qui si devono però distinguere in pari tempo le cosmogonie 
dei popoli civili da quelle, peraltro affini, di quei popoli semi- 
civili la cui mitologia non consiste generalmente che in queste 
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favole cosmogoniche. A queste manca infatti una vera e pro- 
pria idea degli dei; le loro divinità si sono arrestate allo stadio 
di dèmoni; nelle condizioni più elevate di questa semi-civiltà 
in cui l’evoluzione della vita politica reagisce sul mondo degli 
dei, come già presso i popoli del Messico e del Perù, esse pos- 
sono avvicinarsi a veri e propri dei; ma ciò, per l’appunto, non 
accade mai nei miti cosmogonici. Questi formano così in ogni 
caso un dominio intermedio, che può precedere la formazione 
delle idee sugli dei ma può anche sorgere da una involuzione 
degli dei in dèmoni, il che avviene verosimilmente il più delle 
volte. Qui sono evidentemente antiche favole mitiche che il 
poeta ha rielaborato in un mito delle stagioni (Wettermythus) e 
che si distinguono da quelle favole unicamente per le propor- 
zioni grottesche e gigantesche e non per la essenza del loro 
contenuto. La cosmogonia di Esiodo ne è un esempio. Perciò, 
in confronto agli dei intrecciati nella leggenda eroica, i miti 
cosmogonici dei popoli civili sono formazioni relativamente 
tarde e si dà corpo facilmente a false idee quando, ancor oggi, 
nelle esposizioni della mitologia dei Greci, Germani, ecc., si 
suol porre le cosmogonie all’inizio. La creazione del mondo è 
naturalmente un primo, ma ciò non vale affatto per il mito 
deil’origine del mondo che è invece un tardo e talvolta ultimo 
prodotto della poesia mitologica. Ciò avviene particolarmente 
là dove si manifesta una tendenza religiosa, intesa a magnifi- 
care il dio creatore del mondo, come si può riscontrare in mo- 
do caratteristico nella storia biblica della creazione. Ma in 
questo caso appunto, anche a cagione di questa tendenza reli- 
giosa in cui furono qui elaborate antiche materie mitiche, dei 
due elementi costitutivi comunemente propri ad ogni mito co- 
smogonico, è rimasto sì il Caos, ma le lotte coi mostri dei 
tempi remotissimi sono scomparse. Con ciò il dio creatore non 
è tuttavia diventato una personalità pienamente sviluppata - il 
che non consente, neanche qui, la materia che trascende ogni 
umana misura - ma ha perduto il carattere di dèmone: esso è 
una volontà personale del tutto libera e perciò propriamente un 
essere tanto più soprapersonale quanto gli dèi che combattono 
nelle altre cosmogonie sono subpersonali. Che una tale co- 
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smogonia, unica nel suo genere, sia originaria, è naturalmente 
da escludersi. Infatti, nei circoli degli studiosi di antichità o- 
rientali domina attualmente la convinzione che il racconto bi- 
blico della creazione abbia nella cosmologia babilonese, a cui 
abbiamo brevemente accennato più sopra, il suo più antico 
modello, rappresentante uno stadio mitologico anteriore. Ciò è 
senza dubbio possibile: tuttavia non si trova nessuna prova de- 
cisiva di questa supposizione; poiché appunto quegli elementi 
costitutivi che le due narrazioni hanno in comune, il Caos, le 
tenebre originarie, l’azione sceveratrice ed ordinatrice del dio, 
sono cose di quasi tutte le cosmogonie. Il racconto biblico del- 
la creazione non è però più un mito, ma un poema sacerdotale 
sostenuto dall’idea del dominio del dio nazionale sopra il po- 
polo di Israele e sopra il mondo. Soltanto come tale poteva in- 
fine esser qui sostituita al posto dell’assestamento del Caos, 
conservatosi ancora nel racconto biblico, la creazione dal nul- 
la. È questa una spiegazione che appartiene certamente ad un 
periodo posteriore ed è una magnificazione della onnipotenza 
divina affatto impossibile nel mito. 

Un contrasto evidente presenta qui un’altra leggenda, che 
è una specie di diramazione dei miti cosmogonici: la leggenda 
del diluvio. Essa ha conservato completamente il carattere 
dell’originaria favola mitica. Del resto, essa appartiene ad una 
specie assai diffusa di miti, i quali, analogamente ai miti della 
creazione, in parte sono sorti, a quanto pare, in luoghi diversi 
della terra, in parte sono anche migrati attraverso vasti territo- 
ri. Una testimonianza per l’origine autoctona di molte di que- 
ste leggende è costituita dal fatto che in molti paesi tropicali le 
leggende del diluvio o del cosiddetto diluvio universale (Sint 
flut) sono sostituite dalle leggende dell’incendio universale 
(Sintbrand), secondo le quali il mondo è distrutto non da una 
inondazione universale ma dal fuoco. In entrambe le parole, il 
fonema sint non ha nulla a che vedere col vocabolo Siinde 
(peccato) col quale lo associa una diffusissima etimologia po- 
polare; Sint (ant. ted. sin) è invece un vocabolo scomparso 
dall’uso moderno e significa «universale» (a//gemein). Sintflut 
è quindi il diluvio universale in contrapposizione ad un dilu- 
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vio semplicemente locale. In questo senso diluvio e incendio 
universale si avvicinano già ai miti sulla fine del mondo. Qui 
la leggenda biblica del diluvio ha così numerosi elementi co- 
muni con quella babilonese che una derivazione è indubitabi- 
le. Il salvamento di un solo uomo con la sua famiglia, 
l'accoglimento degli ammali nell’arca, il loro approdo sulla 
sommità di una montagna, l’invio di un uccello a riconoscere 
il paese: di tutti questi elementi molti potrebbero eventual- 
mente esser sorti indipendentemente l’uno dall’altro - come 
infatti il salvamento di un solo uomo, che ha il suo ovvio mo- 
tivo nel collegamento del mondo antediluviano con quello 
postdiluviano, si presenta effettivamente in quasi tutte le leg- 
gende del diluvio e del l’incendio universale - ma 
dell’associazione di tutti questi elementi in un tutto si può af- 
fermare senz'altro che non può essere trovata uguale due volte 
indipendentemente. Il motivo generale della leggenda del di- 
luvio, che ha evidentemente cagionato la sua formazione indi- 
pendente in molte regioni della terra, è la pioggia che scroscia 
dal cielo; perciò le leggende del diluvio sono specialmente dif- 
fuse nei paesi in cui la pioggia devastatrice prorompe catastro- 
ficamente cagionando inondazioni, mentre esse mancano nei 
paesi con inondazioni marine che si ripetono regolarmente, 
come nel Delta egiziano, e mancano parimenti nella penisola 
arabica e nelle regioni africane povere di pioggia. Esse sono 
dunque in generale leggende della pioggia e del diluvio ad un 
tempo. Ma qui, appunto, anche il navigatore che si salva sopra 
un’arca e approda su di un monte è un motivo ovvio. Secondo 
un mito diluviano americano, che ha conservato il tono favo- 
loso ancor più fedelmente di quello dell’ Asia anteriore, il 
monte sul quale approda il navigatore, cresce in altezza a mi- 
sura che cresce la piena del diluvio, per poi riavvicinarsi di 
nuovo al suolo quando il diluvio decresce. 

Le leggende diluviane dei popoli civili collegano con que- 
sti antichissimi elementi favolosi ancora l’altro motivo di una 
proiezione del mito cosmogonico in uno svolgimento ulteriore 
della storia umana. Il diluvio che tutto sommerge è un ritorno 
del Caos, che in molte regioni, come in quella della leggenda 
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dell’Asia anteriore, è appunto pensato nella forma di una im- 
mane massa d’acqua. A ciò si aggiunge poi l’idea di una puni- 
zione divina, mediante la quale il dio distrugge nuovamente la 
sua creazione per lasciare, unico superstite, soltanto il pio che 
si è reso degno di esser salvato dalla rovina universale. Il dilu- 
vio universale (Sintflut) diventa così veramente un diluvio e- 
spiatorio (Sùndflut). Questa trasformazione è naturalmente un 
prodotto della riflessione sacerdotale, la quale ha intravisto qui 
nella leggenda, in origine per certo puramente mitologica, il 
motivo religioso-morale della punizione divina, come analo- 
gamente, per la stessa riflessione, il mito della creazione è di- 
ventato un inno all’onnipotenza della divinità. Da questo mo- 
mento è facile un altro passo. Esso consiste nella proiezione di 
un quadro corrispondente delle idee cosmogoniche nel futuro, 
e non più soltanto in un passato che seguì l’inizio della presen- 
te umanità. Di fronte alla catastrofe universale del diluvio vien 
così a porsi quella definitiva della vera fine del mondo, e di 
fronte al giudizio divino provvisorio già pronunciato una vol- 
ta, quello finale col quale termina la vita terrena e ne comincia 
un’altra nell’aldilà. 

Con ciò noi entriamo nel campo dei miti sulla fine del 
mondo, o escatologici, quali ci sono tramandati negli scritti 
apocalittici della tarda letteratura israelitica e nell’ Apocalissi 
di Giovanni, sorta sotto l’influenza di questi ultimi. E con 
questi miti noi lasciamo in pan tempo il dominio del mito vero 
e proprio. Esso non ha generalmente per contenuto che avve- 
nimenti passati o tutt'al più del presente immediato. Ora i de- 
sideri dell’uomo possono naturalmente da questo presente e- 
stendersi al più lontano avvenire; ma la narrazione mitica in 
senso stretto cessa col presente e si muove, in generale, sulla 
scena del mondo esistente, sia pur modificato o ampliato dalia 
fantasia. Nel mito cosmogonico si raggiunge il limite a tergo; 
ed anche per esso questo limite non è affatto assoluto poiché il 
Caos precede ancora la creazione del mondo. L’annullamento 
del Caos, la creazione dal nulla è un’idea sorta da un bisogno 
religioso e non un’idea mitologica. In senso analogo il mito 
apocalittico della fine del mondo non è più un mito vero e 
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proprio ma poesia mitologica in cui sono intessuti motivi del 
mito cosmogonico con altre materie favolose e leggendarie, e 
il motivo fondamentale è però il bisogno religioso di un al di 
là. 

Questa non è quindi una creazione mitica originale, come 
lo sono, almeno in parte, i miti cosmogonici, ma una creazione 
della riflessione religiosa; e, come tale, ispirata sopratutto alla 
tendenza di confortare il pio nelle sue speranze e di spaventare 
l’empio. Così si ripete qui la storia del mito cosmogonico in 
un vero e proprio rovesciamento. Se quest’ultimo nella sua 
forma più matura che trapassa nell’inno religioso ha quasi del 
tutto eliminato la lotta dei dèmoni e i mostri orribili 
dell’abisso, il mito della fine del mondo cerca invece di accre- 
scer sempre più, in quadri fantastici, gli orrori e le pene come 
le speranze di beatitudine. Inoltre tutti questi componimenti 
poetici recano poi chiaramente le tracce di una invenzione che 
supera faticosamente sé stessa e che deve surrogare la man- 
canza di una fantasia mitologica originale. Si pensi al mostro 
del libro di Daniele: sorge dall’abisso munito di potenti denti 
di ferro, con dieci corna sulla testa, tra le quali si mostra un 
undecimo corno che ha bocca ed occhi e profferisce parole 
empie. Simili cose possono essere un’invenzione dell’ intellet- 
to, ma non certo prodotti naturali della fantasia mitologica. 
Tuttavia, i motivi di queste amplificazioni, che sconfinano da 
ciò che è mitologicamente possibile, scaturiscono da condi- 
zioni risalenti molto lontano nei cominciamenti mitologici, ma 
si sviluppano particolarmente in questa età degli dei e degli 
eroi: queste condizioni sono date nelle idee sull’aldilà. 


14 - La credenza nell’anima e l'aldilà. 

Il mito cosmogonico sta in stretta connessione con le idee 
di un aldilà accessibile all'uomo dopo questa vita. Affinché 
queste idee dell’aldilà possano svilupparsi è necessario che e- 
sista già un'immagine generale del mondo a cui si possano ri- 
ferire. Le concezioni dell’aldilà, in sé stesse, non sono dunque 
altro che elementi speciali delle idee cosmogoniche, che ap- 
partengono però, nella sfera di queste ultime, ad uno stadio 
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evolutivo relativamente recente. Ciò è anche confermato dal 
fatto che le formazioni mitiche originarie non conoscono in 
generale un aldilà delineato con qualche precisione. Dove non 
esiste ancora una rappresentazione definita del mondo non 
possono naturalmente svilupparsi neanche quelle idee. Queste 
due parti si sostengono quindi reciprocamente. Il mito cosmo- 
gonico schiude alle idee dell’aldilà un più vasto campo 
d’azione. Queste favoriscono alla loro volta l’elaborazione 
della rappresentazione del mondo creata dal mito cosmogoni- 
co. Comunque, dal momento in cui la poesia e la filosofia si 
impadroniscono dei miti celesti per formare una cosmogonia 
organica, esistono delle idee di una vita dopo la morte e di un 
aldilà ed alcuni loro singoli elementi risalgono già molto ad- 
dietro. 

Ora è qui grandemente significativo che le immagini dell’ 
aldilà, ovunque noi possiamo seguirne la genesi, si sviluppano 
con una certa regolarità di successione. Oltre alla connessione 
col mito cosmogonico, in questa evoluzione si inseriscono an- 
che le idee sull’anima. Come è necessaria una rappresentazio- 
ne nel mondo trascendente la esistenza terrena per formare 
l’idea di un aldilà, così quest’ultimo trae esso stesso origine 
dal bisogno di pensare l’anima come sopravvivente alla morte. 
Questo bisogno non è certamente originario; esso è invece col- 
legato nelle sue condizioni essenziali all’età degli eroi e degli 
dei. Presso i popoli primitivi i primordi della credenza in una 
sopravvivenza dell’anima dopo la morte vanno ricercati prin- 
cipalmente nel timore del dèmone del morto, che può apporta- 
re al vivente la malattia o la morte. Ma tanto quel timore quan- 
to l’idea di questa sopravvivenza non si estendono che ad un 
breve periodo dopo la morte. Segue poi uno stadio, rappresen- 
tato dalle popolazioni del Sudan, dalla maggior parte delle tri- 
bù melanesiche, dagli Indiani delle foreste dell’ America del 
Sud, ecc., in cui gli individui eminenti, i capi della tribù, in 
quanto son ricordati più fedelmente e più a lungo, sembrano 
anche sopravvivere più a lungo. Quest’idea rimane tuttavia in- 
determinata, demoniaca, come tale suol essere ancora quella 
dell’anima. Così anche quest’anima separata, nell’ambito di 
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questa intuizione, rimane nell’al di qua. Essa sopravvive nelle 
vicinanze; non c’è ancora un oltremondo nel vero senso della 
parola. A tal proposito è significativo che quelle favole celesti, 
già citate, dell’ascesa in cielo di singoli uomini sono senza 
connessione colle prime manifestazioni di idee sull’aldilà. So- 
no pure favole d’avventure, in cui il sole, la luna, le stelle e le 
nubi sono pensate al pari dei mostri terrestri, dei nani, delle 
ninfe, come parti del mondo visibile; e non di rado anche quei 
viaggiatori del cielo ritornano incolumi nella loro dimora ter- 
restre. Perciò, qui, manca per lo più l’idea che contraddistin- 
gue ab origine il vero aldilà: il soggiorno dell’anima in luoghi 
determinati, siano essi pensati sulla terra, o sotto o al disopra 
di essa. Ed è ancora caratteristico che la prima forma di una 
tale idea è per così dire sospesa tra l' aldiquà e l' aldilà. È la 
credenza del villaggio degli spinti, particolarmente diffusa 
presso le tribù indiane dell’ America settentrionale. Inaccessi- 
bile ai vivi, c’è in qualche parte della terra un recondito vil- 
laggio dove si radunano gli spiriti dei morti per continuare a 
vivere esattamente come hanno vissuto prima della morte. 
Cacciano e combattono come in questa vita. Anche il villaggio 
degli spiriti rassomiglia del tutto ad un villaggio comune. Per 
l’orizzonte mentale totemistico, nel quale ancora si muovono 
tutte queste rappresentazioni, è del resto caratteristico, che 
presso taluni Indiani delle Praterie, accanto al villaggio degli 
spiriti umani se ne pone uno per i bufali, dove soggiornano 1 
bufali morti e dove può magari venirsi a smarrire uno di quei 
fanciulli avventurosi della favola mitica. Talvolta si trova an- 
che la descrizione del modo con cui questi luoghi sono resi i- 
naccessibili. Un torrente, sul quale è gettato un ponte difficil- 
mente attraversabile, o una foresta profonda e impenetrabile 
separano il villaggio degli spiriti dal soggiorno dei viventi. 
Anche burroni e caverne possono essere riguardati addirittura 
come dimore degli spiriti o come accesso ad esse. A ciò si ag- 
giungono altri tratti che si estendono anche alla mitologia po- 
steriore. I morti non abitano in qualche luogo della terra ac- 
cessibile, ma in qualche isola remota. In Polinesia ed anche al- 
trove, nelle regioni insulari e costiere queste idee sono assai 
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diffuse; e quest'immagine di un’isola lontana la ritroviamo 
ancora in Omero. Su di essa si salva Menelao, nel ritorno da 
Troia, ed essa vien descritta come un'isola dei beati, sulla qua- 
le è riservato un futuro soggiorno soltanto ai mortali privile- 
giati. Una seconda forma, evidentemente più tarda, in com- 
plesso, delle idee dell’aldilà sono 1 miti infernali (Unterwelts- 
mythen). Con essi si incontra per la prima volta un aldilà che 
per sua natura è inaccessibile all’uomo, od è visitato soltanto 
da qualche eroe benviso agli dei, come Ercole, Ulisse, Enea. 
Segue infine come terza ed ultima forma il cielo, i cui morti 
vivono assieme agli dei. Di regola, questo aldilà celeste non 
elimina tuttavia quello infernale; anzi le immagini dell’aldilà 
si distinguono accentuando un contrasto già sorto nelle regioni 
infernali; il Cielo diventa la dimora dei beati, dei pi e dei vir- 
tuosi preferiti dagli dei; l’Inferno rimane invece sopratutto il 
luogo di soggiorno della maggioranza dei mortali. Poi il cre- 
scente desiderio di godere le gioie della beatitudine generaliz- 
za il privilegio prima concesso a pochi e il mondo infernale si 
trasforma nel soggiorno dei peccatori e dei reietti. A costoro si 
apre finalmente la via al cielo sopratutto per mezzo della puri- 
ficazione magica e dell’estasi religiosa. 

Che tra queste idee sull’aldilà, presentatesi successiva- 
mente in questa evoluzione, quella del mondo infernale sia la 
più diffusa e la più duratura, può già spiegarsi col motivo im- 
portante contenuto nel costume dell’ inumazione del cadavere. 
Qui l’ingresso nel mondo sotterraneo vien posto, per così dire, 
immediatamente sotto gli occhi dello spettatore, anche se la 
fantasia mitologica può ulteriormente rappresentarsi questo 
processo in modo del tutto diverso. Il costume dell’inuma- 
zione non può tuttavia essere l’unica causa e non è forse nep- 
pure la principale. Nel mondo omerico i cadaveri vengono 
bruciati e non sepolti. Noi andiamo nondimeno debitori pro- 
prio ad Omero di una delle descrizioni indubbiamente più an- 
tiche del mondo infernale; ed è pure indubitabile che egli ha 
preso 1 tratti fondamentali del suo quadro alla rappresentazio- 
ne popolare. Infatti, è ancora un altro motivo puramente psico- 
logico che qui si afferma con maggior forza: la paura della 
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morte, il brivido di ciò che può incombere all’uomo dopo di 
essa. Questa paura si converte in un pauroso e spettrale regno 
dei morti, che è freddo come lo stesso cadavere e tenebroso 
come il mondo deve apparire ai suoi occhi spenti. Ma l’interno 
della terra vien pensato freddo e buio perché fredda e buia è 
l’umida caverna del monte dove abitano animali lugubri. An- 
che il mondo infernale vien popolato coi fantasmi della paura, 
sopratutto di animali sotterranei: rospi, salamandre, serpenti in 
forma fantastica e mostruosa. Molte delle figure spaventevoli, 
che nei miti posteriori fanno la loro comparsa anche sulla ter- 
ra, sono certamente sorte dapprima come tali mostri sotterra- 
nei: così le Erinni, le Kere, le Arpie dei Greci. Il mito le ha la- 
sciate migrare sulla terra soltanto per un motivo sopravvenuto 
poi, mancante alla originaria rappresentazione dell’ Ade. È il 
motivo del rimorso di coscienza che trasforma questi fantasmi 
del mondo infernale in terribili esseri vendicatori, per trasferir- 
li sulla terra a cagione dell’urgenza con cui la colpa commessa 
tormenta anche il vivente. Qui essi perseguitano sopratutto co- 
lui che ha offeso gli dei, ma anche gli altri macchiati di una 
colpa considerata particolarmente grave come il matricida o il 
parricida. Come queste figure demoniache, coll’interiorizza- 
zione dei motivi di sgomento che ad esse corrispondono, sal- 
gono dalla loro oscurità sotterranea per mescolarsi ai vivi, così 
anche le idee dell’aldilà avide di luce e di speranza s’ innalza- 
no ancora più in alto per raggiungere un aldilà sopraterreno, 
negli spazi celesti che appaiono ancor più accessibili del mon- 
do infernale. AI momento che vede nel cielo le dimore dei be- 
ati, precede tuttavia, presso molti popoli, forse presso tutti 
quelli che sono pervenuti a questa duplice rappresentazione, 
un altro momento, in cui, forse sotto il persistente influsso 
dell’isola dei beati di un tempo ancora anteriore, il mondo in- 
fernale stesso fa posto, accanto ai luoghi dell’orrore, a luoghi 
più luminosi, nei quali vengono accolte le anime dei puri e dei 
pii per diretto favore degli dei o dopo un giudizio pronunciato 
sui monti. Così si determina già una distinzione, nella quale, 
in seguito alla opposizione in cui queste rappresentazioni 
dell’aldilà si pongono reciprocamente, ora soltanto 
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all’impressione dell’orrido e della desolazione, che suscita la 
rappresentazione originaria del mondo infernale, si aggiunge 
quella dello strazio e del dolore. Ma questi contrasti non im- 
pediscono dapprincipio la loro unione negli spazi del mondo 
infernale, la quale, come possiamo supporre, era predominante 
presso i popoli semiti come presso quelli indogermanici. An- 
che il Walhalla dei Germani aveva la sua sede originaria nel 
mondo infernale e si è forse trasferito nel cielo soltanto sotto 
l’influsso del Cristianesimo. Noi non conosciamo infatti la mi- 
tologia germanica che dal tempo in cui il Cristianesimo si era 
già diffuso tra le tribù germaniche. 

Nelle idee sull’aldilà si compie ora un’importante ulteriore 
trasformazione in ciò che alla separazione delle dimore delle 
anime segue a poco a poco una separazione degli dei conside- 
rati come sovrani di queste dimore. In origine, fino a quando 
soltanto la paura della morte si traduce nell’immagine del 
mondo infernale avvolta in una oscurità uniforme, queste figu- 
re hanno poco rilievo. Appaiono anch’esse trasposizioni dei 
concetti di sovranità presi dalla vita reale, analogamente agli 
dei sopraterreni, dai quali soltanto si è generalmente presa la 
rappresentazione più precisa del mondo infernale come di un 
regno particolare retto da propri dei. Più originario di questo è 
però un tratto che risale fino ai primissimi miti dell’aldilà e 
che influisce ancora lungamente nella leggenda e nella favola: 
sono le figure femminili, che il mito infernale predilige, sia nei 
fantasmi secondari e sia anche come divinità. Come l’ideale 
della bellezza e della grazia si pensa di preferenza realizzato in 
una divinità femminile, per es., in Afrodite, così la legge psi- 
cologica del rafforzamento di contrasto trova qui parimenti la 
sua applicazione: anche il lato spaventoso e terribile del divino 
assume forma femminile. Una di queste divinità femminili si- 
nistre e terribili è la nordica Hel, oppure passando ad altri 
tempi e luoghi, la Ereksigal babilonese. Anche nel mondo in- 
fernale dei Greci ha il potere sovrano Persefone, e non Pluto 
suo marito, il quale le sembra dato soltanto come aiuto, per far 
riscontro nel mondo infernale alla coppia celeste di Zeus e di 
Hera. Se, del resto, nella Persefone greca i tratti del terribile 
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sono addolciti, ciò dipende dalla associazione dei miti inferna- 
li coi miti agresti, associazione sulla quale noi ritorneremo più 
tardi a cagione della sua grande importanza religiosa. 
L’autorità prevalente che si riconosce alle divinità femminili 
nel mito infernale pone anche di nuovo questo regno in con- 
trasto caratteristico col regno divino sopraterreno, nel quale 
hanno generalmente il primato le divinità maschili, come le 
migliori personificazioni di un ideale eroico sovrumano. A 
quei motivi della paura e della desolazione, ai quali si accom- 
pagna il trasferimento del mondo dei morti nell’interno della 
terra, si aggiunge finalmente ancora un motivo esteriore, deri- 
vante dalla intuizione della natura: l’immagine del sole che 
tramonta. Quando si cerca di determinare l’ingresso nel mon- 
do infernale o si considera qualche lontana regione della terra 
come dimora dei morti, si pongono sempre l’uno e l’altra ad 
occidente, nella direzione del punto del tramonto. Questo è in 
pari tempo un esempio significativo di quella associazione ed 
assimilazione mitologica in cui 1 fenomeni naturali esterni, 
quelli celesti specialmente, influiscono sulla formazione dei 
miti. Sarebbe certamente un errore affermare che il tramonto 
del sole soltanto abbia dato origine alla immagine del mondo 
infernale. Questo fenomeno è piuttosto un motivo secondario, 
che non si avvertì mai con chiara coscienza a proposito della 
direzione in cui si poneva il mondo infernale e che era pur de- 
terminata unicamente da questo motivo subordinato. Ma come 
l'impressione della notte che sopravviene si associa con quella 
del tramonto del sole, questo si associa alla sua volta a tutti 
quei motivi sentimentali che dànno al mondo infernale 
l’aspetto di un regno delle ombre e delle tenebre paurose. È 
tutto il complesso di questi motivi, e non uno solo di essi, e 
meno che mai, poi, un motivo relativamente secondario come 
il tramonto del sole, che diede origine a queste idee sull’aldilà, 
più durevoli di tutte, e le tenne in vita così a lungo. 

Ma accanto a tutto ciò si è però già fatto valere presto un 
altro motivo, derivato dalla sfera delle idee sull’anima. Se, se- 
condo le idee della incipiente età eroica, tutti gli uomini, salvo 
rare eccezioni, dopo la loro morte conducono sotto la terra 
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un'esistenza triste e monotona e, quasi ad accrescere questa 
monotonia cosciente - così la descrive Omero - han evidente- 
mente partecipato a questa rappresentazione i fenomeni del 
sonno e del sogno. Come la morte appare un sonno perenne, 
così il sogno diventa un modello della vita dopo la morte. Le 
proprietà delle immagini oniriche si trasferiscono quindi anche 
alle anime che soggiornano nel mondo infernale: sono visibili, 
ma sfuggono come ombre alla mano che le vuol toccare ed er- 
rano fuggevolmente di luogo in luogo. Così quest’esistenza da 
ombre è una sorte che tutti condividono; soltanto dei delitti 
particolarmente gravi contro gli dei richiedono delle pene che 
colpiscono il reo nell'aldilà come già sulla terra. Perciò, le fi- 
gure come quelle che noi incontriamo nel viaggio di Achille 
nell’ Ade, Sisifo che deve perpetuamente rotolare in alto un 
macigno che precipita poi nuovamente, Tantalo, che si strugge 
in una vana bramosia dei frutti sospesi sopra il suo capo, sono 
ancora estranee alle idee di ricompensa penetranti in questo 
dominio, anche se possono costituire una preparazione ad es- 
se. Forse si potrebbe anche sostenere, a tal riguardo, che esse 
sono probabilmente interpolazioni posteriori, come ne conten- 
gono molte i poemi omerici e particolarmente l'Odissea, ricca 
di favole. Tuttavia questa separazione delle sorti che si presen- 
ta dapprima soltanto in singoli esempi, acquista a poco a poco 
maggior estensione; e come già quei primi casi eccezionali di 
salvamento in un mondo di beati o delle speciali pene 
dell’Ade sono connesse alla grazia od alla collera degli dei, 
così è il culto religioso che generalizza finalmente questa se- 
parazione. Nel culto gli dei devono essere placati e propiziati 
con preghiere e atti magici. Essi devono concedere una sorte 
felice sulla terra, ma anche la sicurezza di una durevole felici- 
tà nell’aldilà. A quest’aspirazione cedono le ombre del mondo 
infernale. Anche se quest’ultimo rimane sempre in complesso 
un luogo di dolore, si schiudono tuttavia in esso alcuni chiari 
boschetti in cui il pio gode di una felicità terrena, non turbata 
dalle manchevolezze e dal male che lo opprimevano sulla ter- 
ra. Questo motivo conduce assai presto a delle confraternite di 
culto. Queste società religiose escono dalle più antiche società 
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totemistiche già durante gli stadi di transizione dall’organiz- 
zazione tribale totemistica alla formazione dello Stato ed al 
culto degli dei. Ora esse si estendono oltre ì confini finora 
tracciati dalla genealogia e dalla suddivisione delle tribù, sul 
terreno del culto degli dei,come esse sono sopratutto diffuse 
nei misteri dei Greci e nei riti segreti dell’età ellenistico- 
romana, nei misteri di Mitra, di Attis, Osiride, Serapide. An- 
che se nelle forme potenziate in cui le presenta questo periodo 
pervaso da un profondo bisogno di redenzione, esse possono 
andar congiunte alle sue condizioni specifiche di civiltà, esse 
non recano però in sé che certi tratti particolarmente marcati, 
appartenenti, in generale, al culto degli dei dell’età eroica, 
benché essi non appaiono chiaramente che in uno stadio più 
avanzato di quell’età. Esse cadono infatti completamente in un 
periodo in cui l’eroico, nell’antico senso della parola, che si 
concreta in qualità esteriori, è scomparso per far posto a poco 
a poco ad un ideale rivolto all’interno, all’aspetto religioso e 
morale. Ma questo è appunto il tempo in cui il mondo inferna- 
le coi suoi orrori comincia a turbare profondamente gli animi 
e in contrasto a ciò la fantasia crea luminose immagini del fu- 
turo di cui brama la realizzazione da parte degli dei. Così si 
vien formando l’immagine di un luogo del mondo infernale 
destinato ai seguaci di un culto che abbiano più degli altri be- 
ne meritato nelle cure degli uffici divini. L’Elisio, posto lonta- 
no dai campi del dolore, li accoglierà. Ivi i beati trascorreran- 
no la vita dopo la morte. Questo Elisio non è più una remota 
isola destinata come asilo a singoli individui ma fa parte del 
regolare ordinamento dell’inferno stesso. Virgilio ha tracciato 
in modo vivo, nell’amplificazione poetica del sesto libro 
dell’Eneide, questo quadro, quale si è venuto formando in 
questo periodo per la fusione di antiche tradizioni mitiche e di 
nuove tendenze religiose, e questa descrizione è forse la parte 
più pregevole di tutto il poema. Poiché in essa il poeta ha tra- 
dotto in immagini vive le credenze e le aspirazioni di molti 
suoi contemporanei. 

Con questa separazione delle parti del mondo infernale sta 
ora in stretta connessione anche l’istituzione di una magistra- 
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tura giudiziaria. Il giudice del mondo infernale deve giudicare 
se l’anima dev'essere ammessa nella valle della beatitudine o 
respinta nell’Orco. È significativo che Virgilio affidi, nel suo 
mondo infernale, questo ufficio di giudice allo stesso Rada- 
mante che noi incontriamo già come sovrano nella lontana 
Isola dei Beati; ed è chiaro che lo stesso poeta ha riconosciuto 
queste idee più recenti come una ulteriore elaborazione di 
quelle prime salvazioni operate dal favore degli dei. Nel men- 
tre questa separazione delle dimore dei beati e dei reietti si va 
così facendo completa, ne sopravviene però ancora un’altra: la 
separazione dei due regni del mondo infernale in diverse re- 
gioni secondo il grado dell’orrore e dei tormenti da un lato, 
della felicità e della beatitudine dall’altro. Le graduazioni 
dell’orrore precedono, quelle della beatitudine seguono soltan- 
to più tardi e gradualmente sull’esempio di queste. Il motivo 
soggettivo, che nel massimo della felicità non ammette distin- 
zione di gradi, si afferma viepiù contro quello obbiettivo che il 
merito dei più sia inuguale e che perciò sia diverso il loro di- 
ritto di partecipare alla vicinanza della divinità. Il motivo della 
pena, che si presenta dal lato opposto agisce però più forte- 
mente. L’esistenza che le anime trascorrono sotto forma di 
ombre nell’Ade di Omero non è una pena ma soltanto una 
conseguenza necessaria della separazione dalla cerchia dei vi- 
venti. Soltanto in quanto la speranza dell’Elisio diventa gene- 
rale come la paura dell’ Ade, quest’ultimo diventa una pena e 
l’Elisio un luogo di premio Come già il linguaggio è assai più 
ricco di termini per le forme del dolore che per quelle del pia- 
cere, così anche la fantasia mitologica sviluppa una maggior 
ricchezza di forme nella descrizione delle pene infernali che 
nella magnificazione dei Campi Elisi. Tutti gli orrori che la 
crudeltà umana può escogitare passano dalla giustizia terrena 
nell’aldilà. Essi si graduano secondo l’entità e il luogo della 
pena. La regione più terribile è quella più profonda del mondo 
infernale. Invece verso l’alto si tengono coloro che sperano 
giungere un giorno, dopo aver superato un periodo di prova, 
nell’Elisio. 
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Ma il contrasto, che noi incontriamo qui innanzitutto nella 
separazione dei luoghi del tormento e della beatitudine, della 
pena e del premio, appoggiandosi nuovamente all'immagine 
della graduazione spaziale, conduce ora finalmente ancor un 
passo più oltre. Il mondo infernale perde per i beati non sol- 
tanto i suoi orrori, ma lo stesso entrarvi, che era già la sorte 
comune a tutti i mortali, vien generalmente risparmiato ai pi 
ed agli accetti a Dio: le loro anime salgono al cielo, sorte che 
in tempi più antichi era riservata soltanto agli eroi accolti fra 
gli dei. Con ciò soltanto l’opposizione diventa totale: nel re- 
gno luminoso dei cieli salgono le anime dei pi, e gli empi son 
gettati negli abissi. Questa separazione, presso 1 popoli semiti- 
ci ed indogermanici appartiene, in generale, ad un periodo re- 
lativamente recente. Probabilmente questa contrapposizione 
del cielo e delle tenebre acquistò primamente importanza con 
gl’Irani, in connessione con antichi miti cosmogonici. Qui, 
quella idea della lotta degli dei coi dèmoni, che noi incontria- 
mo nei miti della creazione dei popoli civili, ha preso la forma 
di una lotta tra due esseri divini, uno dei quali regna sulla luce 
sopra la terra, l’altro sulle tenebre sotterranee. Veramente que- 
sto contrasto non manca neanche alle lotte analoghe di dei e di 
dèmoni e ciò ne ha sicuramente favorito l’assunzione nelle 1- 
dee sull’aldilà di altri popoli. Ciò che contraddistingue la co- 
smogonia iranica e Conferisce a questo dualismo un insolito 
influsso sulla religione e sul culto è la riduzione di quella ori- 
ginaria lotta universale in una coppia di dei nemici, Ormuzd 
(Ahuramazda) e Ahriman (Angramainju). Anche qui Ahriman 
è tuttavia il capo di una schiera di dèmoni - indizio evidente 
che l’idea generale delle lotte di dèmoni ha costituito la base. 
Questa affinità ha poi, in ogni caso, tanto più favorito 
l’influsso del dualismo iranico sulle altre religioni, che la se- 
parazione delle idee sull’aldilà era già subentrata variamente e 
indipendentemente da esso sotto l’influsso di motivi di culto 
diffusi ovunque. Ma con ciò si è introdotta una differenza es- 
senziale dalle altre lotte di dei e di dèmoni in quanto che, col 
trasferimento a due personalità divine, la lotta non si svolge 
più sulla terra, come quella di Zeus coi Titani, ma tra un dio 
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della luce troneggiante in alto e un dio tenebroso del mondo 
infernale. Probabilmente questo contrasto presso gli antichi I- 
rani si era associato al contrasto delle due rappresentazioni 
dell’anima, dell’anima corporea legata alla terra e dell’anima 
spirituale, della psiche, che si libra nei cieli. Con ciò si spiega 
benissimo l’usanza singolare degli Irani, essenzialmente di- 
versa dai costumi degli altri popoli indogermanici, di non sep- 
pellire né cremare i cadaveri ma di esporli in pasto agli uccelli 
su alti palchi. Sembrerebbe quasi che qui abbiano assunto 
quella forma di sepoltura a piattaforma (Plattformbestattung) 
già citata, molto usata nell’età totemistica, salvo che in luogo 
di un tumulo poco elevato su cui il cadavere è abbandonato al- 
la decomposizione, si costruisce un alto palco, col quale si de- 
ve agevolare l’ascesa dell’anima al cielo. Molti passi del più 
antico Avesta richiamano però l’attenzione sul fatto che colla 
esposizione del cadavere l’anima corporea vien distrutta af- 
finché l’anima spirituale sia tanto più libera di salire al cielo. 
È lo stesso contrasto tra anima corporea e psiche che influisce 
ancora su molte idee posteriori. Noi lo incontriamo infatti, in- 
trecciato a concezioni specificamente cristiane, anche in alcuni 
passi delle lettere dell’apostolo Paolo, dove l’anima corporea 
sopravvive nell’idea dell’inclinazione al male della carne e 
dove la mortificazione della carne ricorda ancora facilmente le 
usanze funerarie degli Irani. 

Così le immagini di un duplice aldilà e di una duplice a- 
nima si vengono incontro e si promuovono reciprocamente. Il 
regno dei cieli è d’ora innanzi la dimora degli spiriti puri e be- 
ati, il mondo infernale la sede di quelli dannati, che anche 
nell’aldilà persistono ancora nella sensualità e devono perciò 
soffrire in grado più elevato dolori e tormenti corporali. Inol- 
tre, l’idea di un regno graduato, sviluppatosi, dapprima per il 
mondo infernale, secondo i gradi della sofferenza e della pena 
si trasferisce al mondo celeste, dove la forza della fantasia si 
mostra naturalmente inferiore alla difficoltà di accrescere suf- 
ficientemente i gradi della beatitudine. Di qui trae origine quel 
lavoro fantastico forzato e guidato dalla riflessione che accu- 
mula immagini del futuro fino a renderle completamente ir- 
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rappresentabili. Uno dei più antichi esempi di questi compo- 
nimenti poetici apocalittici sull’aldilà è, tra 1 libri apocrifi 
dell’ Antico Testamento, quello di Enoch. In esso è messo a 
profitto un motivo evidentemente ricavato dai viaggi infernali 
dell’antica poesia e trasferito nel cielo; e da questo trasferi- 
mento ne è poi conseguita una suddivisione degli spazi celesti, 
che si graduano secondo l’altezza come quelli infernali secon- 
do la profondità, e conducono qui a luoghi di crescente tor- 
mento come là a quelli di crescente beatitudine. È una di quel- 
le peregrinazioni da sogno come ne presenta facilmente 
l’associazione onirica alla coscienza del dormiente, eccitata e 
tesa nella aspettazione; e non è improbabile che la poesia qui 
si colleghi a vere visioni oniriche, come già l’apparizione in 
sogno dei morti ha creato l’immagine dell’anima-ombra, che 
vaga ora in questo aldilà. Tale suddivisione del cielo oscilla, 
del resto, in questi poemi mitici tra il numero tre e il sette, i 
due numeri che furono per primi considerati sacri. Di una vi- 
sione di sogno in cui qualche anno prima era stato rapito nel 
Paradiso fino al « terzo cielo», racconta anche l’apostolo Pao- 
lo nella seconda lettera ai Corinzi. 

A questi due mondi, all’inferno ed al paradiso celeste, si 
aggiunge infine, sotto l'influenza dei riti di espiazione già pra- 
ticati con fervore dagli antichi culti-misteri, un terzo regno, 
sorto dapprima, a quanto pare, sul suolo iranico: un regno del- 
la purificazione, dove l’anima del peccatore diventa degna di 
salire al cielo in seguito a delle pene temporanee e sopratutto 
per mezzo di lustrazioni. È la forma più importante di lustra- 
zione, quella che riunisce i momenti della purificazione e della 
pena, la lustrazione per mezzo del fuoco, che si trasferisce dal- 
le cerimonie di culto praticate sulla terra a questo Purgatorio. 
Una fedele immagine di questo sistema com’è stato definiti- 
vamente sviluppato dalla fantasia religiosa del Medio 

Evo cristiano con quella abbondanza di motivi che comin- 
ciano in un passato remoto e si vengono via via potenziando 
con una necessità psicologica immanente, ci offre la «Divina 
Commedia» di Dante. 
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Un’altra idea suppletiva ritorna di nuovo anche in 
quest’ultimo quadro dell’oltremondo: è la figura della guida, 
che accompagna per il suo regno coloro a cui è concesso ecce- 
zionalmente penetrarvi, o assegna alle anime la loro futura 
dimora. Così il primo di questi visitatori, Ercole, è accompa- 
gnato dagli stessi dei Atena ed Ermete; più tardi si fa assumere 
la direzione da un defunto: Virgilio dal padre dell’eroe, Dante 
da Virgilio e, nei luoghi della beatitudine chiusi al poeta paga- 
no, dallo spirito trasfigurato di Beatrice. Presso i Greci è però 
divenuto guida abituale nel regno oltremondano Ermete il 
«Psicopompo». Come tale noi lo incontriamo nell’Odissea in 
una delle più poetiche associazioni tra remote e recenti rappre- 
sentazioni dell’amma, quando, dopo che Ulisse ha ucciso i 
Proci, compare Ermete col suo bastone e le anime dei Proci, 
sotto forma di uccelli cinguettanti, lo seguono allora nel mon- 
do infernale. 

Dietro le trasformazioni esteriori delle idee sull’aldilà, che 
conducono alla separazione di quei due regni del Cielo e 
dell’Inferno, ai quali si aggiunge poi infine anche il Purgatorio 
come luogo intermedio, sta come ultimo motivo il graduale 
sviluppo dell’idea di ricompensa. Questo motivo non è poi 0- 
riginario: si unisce a quelli antichissimi della paura della mor- 
te e alle rappresentazioni dell’anima-alito e dell’anima-ombra 
soltanto nel corso dell’età eroica; e sopratutto non è dapprima 
un motivo morale ma puramente religioso - prova significati- 
va, questa, della distinzione originaria tra moralità e religione. 
Questa trasposizione dal lato religioso a quello morale è 
l’ultimo atto dell’evoluzione e oltrepassa già di molto il punto 
culminante della mitologia dell’aldilà. Le prime tracce delle 
idee di ricompensa si incontrano in quei privilegi eccezionali 
grazie ai quali un eroe, a cui gli dei manifestano la loro com- 
piacenza, vien accolto tra di loro o collocato in un beato aldilà, 
e nelle pene connesse ai delitti particolari commessi contro gli 
dei. Queste eccezioni costituiscono già un preludio alla susse- 
guente generalizzazione del motivo di ricompensa. Anche 
quest’ultimo non comincia subito come sorte futura assegnata 
a tutti gli uomini, ma compare dapprima soltanto nel desiderio 
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di ottenere come per eccezione la rimozione dei dolori futuri e 
un diritto ad una perenne felicità futura. Il naturale bisogno di 
socievolezza e la speranza che le implorazioni collettive giun- 
gano più sicuramente delle preghiere dei singoli all orecchio 
degli dei conduce certamente presto alla formazione di asso- 
ciazioni di culto destinate alle cure di queste speranze 
sull’aldilà. Esse non seguono però affatto la massima di otte- 
nere la salvezza per tutti, ma aspirano al contrario a limitare 
questa salvezza a pochi, affinché in questa limitazione essi 
siano tanto più sicuri del loro scopo. Perciò questi culti si 
ammantano di segretezza. Essi perseguono così il duplice sco- 
po della maggior certezza dei loro scongiuri magici inaccessi- 
bili alla massa e dell’accrescimento della forza magica di que- 
sti mezzi in quanto qui l’azione misteriosa dell’incantesimo, 
secondo una reazione associativa che domina tutta questa sfe- 
ra magica, si trasforma in un’azione magica del mistero. Que- 
sto motivo risale a tempi assai più antichi, dove esso agisce 
nelle diffusissime società segrete dei popoli civili e semi- 
civili, nello stadio di transizione tra il totemismo e il culto de- 
gli dei. Esso scaturisce qui, in generale, dalle riunioni degli 
stregoni; nella loro ulteriore evoluzione quelle società possono 
però comprendere una più vasta cerchia di membri della tribù. 
Esse costituiscono poi spesso, come lo mostra particolarmente 
l’esempio degli Indiani dell’ America settentrionale, una più 
ristretta associazione religiosa entro il sistema dei clan, la qua- 
le sembra esser subentrata alle associazioni totemistiche già 
scioltesi. 

Ad essa corrisponde, ricollegandosi forse originariamente 
alla suddivisione in età delle associazioni maschili, una gerar- 
chia secondo 

Il grado della santificazione di cui si son resi degni i 
membri e della partecipazione alle cerimonie mistiche. In sin- 
golare contrasto con la segretezza di una tale associazione si 
suol far conoscere l’appartenenza ad uno di questi gradi con 
segni esteriori, quanto più possibile appariscenti, colla colora- 
zione del corpo, ad esempio, o con altri ornamenti durante le 
feste delle associazioni di culto. Del resto, queste società se- 
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grete degli stadi più antichi della civiltà perseguono ancora 
sempre scopi che appartengono per la maggior parte a questo 
mondo, come abbondanza di raccolto, protezione contro le 
malattie, fortuna alla caccia, anche se non mancano però già 
relazioni con una vita oltremondana, specialmente là dove si 
aggiungono un manifesto culto degli antenati ed un incipiente 
culto degli dei. 

Ma ora ciò che contraddistingue 1 culti-misteri veri e pro- 
pri e li fa nel contempo apparire in reciso contrasto colle idee 
dominanti agli inizi dell’età eroica è quest'idea dell’aldilà, che 
soffoca tutti i motivi secondari. Mentre in quell’età l’aldilà era 
avvolto in una tenebra senza speranza, ora esso riempie il mi- 
sta con presagi di imperitura felicità. Egli vuol conquistarvi un 
premio negato alla sorte comune dei mortali. Ancora una volta 
vengono messi in moto tutti 1 mezzi magici dei tempi passati 
per rendere accessibile al consacrato l’aldilà, in cui egli vien 
trasportato dallo stato di estasi creato con quei mezzi. È una 
generazione diversa da quella antica che guardava con mera- 
viglia agli eroi del mitico passato, ad Ercole od a Teseo. Que- 
sta trasformazione di cose è avvenuta lentamente; essa si è tut- 
tavia estesa a tutto quanto il mondo civile durante una delle 
più grandi svolte della storia dell’umanità, quella che caratte- 
rizza il periodo ellenistico. La stessa idea si è propagata oltre i 
Misteri eleusini ed orfici, destati a nuova vita in queste spe- 
ranze oltramondane, fino ai culti di Osiride, Serapide, Attis, 
Mitra. L'idea della redenzione, nata dalla bramosia di scam- 
biare questo mondo terreno coi suoi dolori e le sue miserie, 
contro un oltremondo di beatitudine riempie tutta quest’età. È 
la negazione dell’età eroica, degli eroi, che quest’ultima aveva 
tenuti in gran conto e degli dei che essa aveva venerato. Con 
questo mondo terreno i culti oltremondani rinnegano anche 1 
valori fino allora validi di questo mondo. Gli ideali della po- 
tenza e delle ricchezze esteriori impallidiscono. Dall’ideale 
eroico si sviluppa come suo superamento e in pari tempo co- 
me suo perfezionamento l’ideale dell’umanità. Ora, anche 
questa trasformazione di valori si compie dapprima comple- 
tamente nella forma degl’ideali religiosi. Il godimento del pre- 
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sente fa posto alla speranza di un avvenire, la rappresentazione 
del quale fonde 1 sentimenti religiosi in una forza che domina 
tutti gli altri impulsi. Appunto perciò, anche questo avvenire, 
che il mista gode come presentimento nel presente, diventa 
però un premio esclusivo del devoto, e non della persona mo- 
rale, la quale con la sua condotta rivolta al mondo terreno sta 
fuori da questa sfera di relazioni religiose. 

Tuttavia, anche l’associazione coi motivi morali di ricom- 
pensa appartiene nei suoi inizi ad un tempo molto antico. Se in 
questo momento decisivo dell’evoluzione religiosa i due mo- 
tivi si separano ancora una volta completamente, ciò prova 
dunque soltanto che essi sono in sé di diversa origine, ma non 
che non fossero presenti di buon’ora condizioni che cospira- 
vano alla loro riunione. Queste condizioni, tuttavia, non sono 
tanto di natura interiore quanto piuttosto di natura esteriore: 
esse non scaturiscono dai motivi religiosi stessi e ancor meno 
da quelli delle idee sull’aldilà, ma principalmente da quella 
trasposizione dei rapporti dallo stato terreno allo stato divino 
che innalza il sovrano di quest’ultimo a legislatore nel regno 
degli uomini come in quello degli dei. Testimonianze di que- 
sta trasposizione ci sono offerte dalle più antiche leggi morali 
e giuridiche di ogni luogo. I comandamenti morali e religiosi 
vengono posti senza distinzione in bocca al dio stesso, come 
nel decalogo di Mosè, oppure un sovrano terreno promulga la 
sua legge, quantunque essa non contenga in sostanza che nor- 
me morali e giuridiche, espressamente in nome della divinità, 
come Hamurabi di Babilonia. Perciò ogni colpa morale vale 
anche come colpa religiosa. Così la norma morale non è ab o- 
rigine una norma religiosa, come si crede comunemente, ma 
passa invece nel dominio religioso soltanto grazie alla media- 
zione della personalità divina governatrice dell’universo. 

Ma l’idea di ricompensa, che originariamente manca del 
tutto di motivi morali, sotto l’influsso di quest’associazione è 
a poco a poco penetrata nelle idee sull’aldilà e per essa essen- 
zialmente le mancanze morali sono diventate contemporanea- 
mente colpe religiose, mentre dall’altro lato i premi nell’aldilà 
rimangono limitati ai più o vengono concessi anche alla per- 
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sona morale a condizione che essa sia contemporaneamente 
morale e devota. 

Qui dobbiamo ancora considerare una diramazione delle 
idee sull’aldilà, che nella sua forma più sviluppata è certamen- 
te un prodotto della speculazione filosofica e per ciò ha pure 
trovato una diffusione limitata, ma che risale nondimeno a 
motivi generali della credenza animistica: la metempsicosi o 
trasmigrazione delle anime. Nei suoi motivi, essa si connette 
sopratutto al Purgatorio, in quanto anche la trasmigrazione at- 
traverso i corpi di animali vien pensata ora come punizione 
temporanea ed ora come purificazione. Manca qui soltanto la 
relazione colla lustrazione propria al Purgatorio. In suo luogo 
appare un nuovo motivo particolare. Esso consiste nel pensie- 
ro espresso da Platone nella sua «Repubblica», che è proprio 
dell’essere umano il conservare dopo la morte il carattere mo- 
strato in vita e di incorporarsi perciò nell’animale in cui domi- 
na quello stesso carattere. Così è la stessa affinità tra uomo ed 
animale che ha creato in un passato remoto l’animale totem, e 
in quest’ultimo episodio del mito animalesco, l’idea della tra- 
smigrazione delle anime. Ma sussiste la grande differenza che 
il totem, come animale antenato e oggetto di culto, sta al diso- 
pra dell’uomo mentre qui l’animale gli è di molto inferiore, 
tanto che la trasformazione in animale vien considerata come 
grave pena. Tuttavia è appunto questa differenza che rende ve- 
rosimile come anche l’idea della metempsicosi non sia una li- 
bera invenzione dei filosofi indiani, che l'hanno probabilmen- 
te elaborata per primi e dai quali l’ha poi ripresa la Scuola Pi- 
tagorica a cui l’attinse Platone, ma che qui non manchino rela- 
zioni con l’evoluzione generale delle sfere d’idee totemistiche. 
Una prova diretta del trapasso dell’animale totem in un essere 
animale che accoglie l’anima umana come espiazione della 
colpa commessa non si può certamente dare; non è neanche 
verosimile che tale trapasso abbia avuto luogo. Ma l'idea del- 
la metempsicosi si connette qui certamente coi mutamenti su- 
bentrati nell’apprezzamento degli animali dagli inizi dell’età 
totemistica fino al periodo inoltrato delle credenze negli dei. 
Per l’ Australiano l’animale è oggetto di culto e in molti casi 
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Panimale totem è per lui anche l’incarnazione di un antenato o 
di qualche potente essere magico di tempi remoti; l’Indiano 
chiama gli ammali suoi «fratelli maggiori»; Ercole, l’eroe 
dell’età eroica, è magnificato perché egli ha compiuto fra 
l’altro lo sterminio di alcune fiere. Questo mutamento, ancor 
più che in questi giudizi generali di valore, si rispecchia però 
nei miti animali. In essi il motivo della trasformazione anima- 
lesca ha per l’appunto una parte importantissima. Ora, se si 
segue l’interpretazione di questo processo magico, essa mo- 
stra, stadio per stadio, la progressiva degradazione dell’ani- 
male. Nelle leggende australiane uomo ed animale sono affat- 
to pari, oppure l’animale si presenta come essere superiore, 
dotato di particolare forza magica. Anche nelle favole mitiche 
americane si ritrova spesso la stessa concezione; tuttavia risul- 
ta già che la trasformazione in animale è considerata come 
qualche cosa di sconveniente. Finalmente, in molti miti afri- 
cani e sopratutto in quelli dei popoli civili del vecchio mondo, 
la trasformazione in animale è diventata un grave danno ca- 
gionato da qualche malìa o una punizione per una colpa con- 
nessa. Si presenta quindi ovvia la supposizione che i Bramam, 
che accolsero per primi questo motivo tra le idee religiose di 
ricompensa, abbiano in ciò aderito alle idee viventi nella cre- 
denza popolare, che erano alla loro volta gli ultimi rudimenti 
di antiche credenze totemistiche. Inoltre, anche la credenza, 
non ancora del tutto spenta, negli animali-animistici (Seelen- 
tiere), nei quali la psiche evade dopo la morte, poteva pure u- 
nirsi con queste idee e promuoverle. È dubbio se i Bramani, 
già di fronte alle idee di un oltremondo celeste od infernale, ri- 
tenessero la trasmigrazione delle anime come il modo più 
semplice e più naturale di raffigurarsi l’avvenire dell’anima. È 
tuttavia degno di nota che, dopo che la scienza ha chiusa la via 
verso il cielo e verso l’inferno, ancora Lessing e in senso più 
lato, esteso a tutta quanta la natura, Goethe si attenessero alla 
metempsicosi come all’ipotesi più verosimile per soddisfare il 
desiderio di una sopravvivenza indefinita dell’anima. 
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Mito e culto stanno in una stretta e reciproca relazione 
psicologica. Il mito appartiene alla sfera delle rappresentazio- 
ni (Vorstellungen). Esso comprende le rappresentazioni di un 
mondo fantastico e in sé soprasensibile, sullo sfondo del quale 
si svolgono i fenomeni della realtà sensibile. Il contenuto di 
questo mondo soprasensibile creato dalla fantasia, in tutto e 
per tutto con mezzi sensibili, trova la sua espressione nei vari 
stadi dell’evoluzione del mito, dapprima nella favola mitica, 
poi nella leggenda eroica e infine nella leggenda degli dei, in 
cui s’intrecciano poi idee sull’origine e la fine delle cose e sul- 
la vita dell’anima dopo la morte. Il culto invece comprende in 
generale soltanto delle azioni che si riferiscono ai dèmoni ed 
agli dei, la vita e l’attività dei quali sono descritti dal mito in 
un primo tempo con rappresentazioni frammentarie di questa 
attività e in seguito, sopratutto nella leggenda degli dei, nella 
loro connessione imitata dalla vita umana. Ora, in quanto le 
azioni scaturiscono sopratutto dai sentimenti e dalle emozioni, 
sono questi elementi soggettivi della coscienza che si manife- 
stano nel culto, mentre il lato rappresentativo appartiene al mi- 
to. Questa distinzione è importante perché intimamente colle- 
gata coi motivi fondamentali dell’evoluzione del mito e della 
religione e con la distinzione essenziale di entrambi. Non ogni 
mito ha un contenuto religioso, anzi, la maggioranza dei miti 
che sono o che erano diffusi nel mondo non ha nulla a che ve- 
dere con la religione, se di quest’ultima si vuol assumere un 
qualsivoglia concetto ben delimitato. Che al tramonto del sole 
un eroe luminoso venga inghiottito da un tenebroso demonio, 
è una immagine mitologica naturalistica che può eventualmen- 
te mescolarsi alle idee religiose, ma in sé non ha nessun signi- 
ficato religioso, come pure l’idea che le nubi siano dèmoni che 
mandano la pioggia sui campi, o l’altra che un legame attorci- 
gliato intorno ad un albero possa farvi passare per magia una 
malattia. Sono tutte idee mitologiche; ma ci faremmo eviden- 
temente un concetto affatto inadeguato della religione se vo- 
lessimo chiamarle religiose. Parimenti non è religioso ogni 
culto che si riferisca ad oggetti appartenenti alla immediata re- 
altà. Quell’attorcigliare un legame intorno ad un albero, per 
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es., può essere elemento di un culto magico, mediante il quale 
e coll’aiuto di qualche dèmone benefico si deve esercitare un 
influsso; ma non c’è nessuna ragione per mettere in relazione 
questo atto di culto col culto degli dei. Ogni culto è certamen- 
te magico dalla sua origine in poi; ma fa una grande differenza 
quali siano gli oggetti dell’incantesimo sui quali deve agire e 
parimenti quale posizione un atto di culto assuma nell’ambito 
delle possibili azioni magiche e dei derivati che le sostituisco- 
no. E, in considerazione di ciò, è indubitabile che nel culto 
degli dei l’atto di culto in parte assume nuove forme ed in par- 
te acquista un nuovo contenuto. Vi sono numerosi culti demo- 
niaci e, particolarmente, alcuni atti di culto frammentari che 
presuppongono forze demoniache molto tempo prima del sor- 
gere degli dei; ma tali culti demoniaci con le loro conseguenze 
perdurano fino in pieno culto degli dei. Sorge perciò la que- 
stione: quali caratteri ci autorizzano ad attribuire ad un certo 
culto degli dei un contenuto religioso? Questi caratteri si pos- 
sono naturalmente determinare soltanto se noi partiamo dal 
concetto di ciò che noi chiamiamo religioso dal punto di vista 
delle forme di credenza religiosa oggi diffusa. Da questo pun- 
to di vista noi riconosceremo un significato religioso all’idea 
di una divinità se in primo luogo essa possiede, secondo la sua 
essenza propria, e cioè obbiettivamente, un valore ideale e nel 
contempo, in quanto essa è un ideale che supera la realtà, un 
valore trascendentale; e in secondo luogo se essa soddisfa 
l’aspirazione soggettiva dell’uomo verso uno scopo ideale del- 
la sua esistenza. Il valore di questo ideale per colui che è e- 
straneo ad una data comunità di culto può tuttavia essere mi- 
nimo; per questa comunità esso è nell’azione stessa di culto, 
un valore massimo. Gli dei come ideali di tal genere, sono 
sempre rivestiti dalla fantasia mitologica di forme umane, per- 
ché l’uomo non può pensare potenziate in questo senso assolu- 
to, in valori massimi, che le proprie facoltà. Dove il dio non 
raggiunge quest’altezza o, almeno, non la raggiunge nel mo- 
mento dell’atto di culto, quest’ultimo non è più religioso, ma 
possiede il carattere di un atto di culto prereligioso o subreli- 
gioso. In questo senso il mito e il culto risalgono agli inizi 
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dell’evoluzione umana, ma soltanto da un punto determinato 
in poi il culto, e più tardi anche il mito, acquista un contenuto 
religioso. L'emozione religiosa che si esprime nel culto crea 
gli dei ed il mito dà loro, secondo il modello delle figure eroi- 
che della realtà, il carattere di personalità ideali. In quanto la 
vita degli uomini, in ogni vicenda del suo destino, sta nelle lo- 
ro mani, il loro culto non si limita più, come nella primitiva 
azione magica o nello scongiuro demoniaco, a determinate oc- 
casioni od a singoli processi che si ripetono, ma investe tutta 
quanta la vita, che ora è soggetta ad un ordinamento giuridico 
divino ad imitazione di quello umano. Così segue tosto al dio 
lo Stato degli dei colle solennità di culto ad esso consacrate. 
Nell’ideale imitazione di questa creazione umana propria 
dell’età eroica, il culto religioso ci mostra però nuovamente la 
creazione più essenziale di questo periodo. 

Sta ora in certo qual modo in nostro arbitrio di allargare 
un concetto secondo le esigenze, quando si mostri troppo ri- 
stretto, al fine di comprendere la molteplicità dei fatti che ap- 
partengono al suo ambito. Ma una volta ammesso che non o- 
gni idea mitologica e non ogni atto magico possiede un carat- 
tere religioso, rimane fuor di dubbio che nell’evoluzione dei 
fatti fin qui accennati non si può trovare un momento più im- 
portante di queste trasformazioni del mito e del culto, che fan- 
no la loro apparizione in stretta connessione coll’età eroica. 
Religiosi, nel pieno senso della parola, sono perciò sopratutto i 
culti babilonesi, egiziani, israelitici, e poi greci, romani, ger- 
manici e ariani. Così nel vecchio mondo i Semiti e gl’Indoger- 
mani appaiono almeno come 1 principali depositari degli ideali 
religiosi. Nel nuovo mondo i popoli civili delle Ande prima 
della scoperta, i Messicani e Peruviani, hanno una posizione 
analoga. Se la religione, come pure il carattere esteriore di 
queste civiltà, reca ancora un'impronta grossolana, i fatti, qui 
lasciano invece spesso cadere sul punto di partenza di molte 
forme di culto una luce sorprendente. In generale, è ovvio, non 
si può però parlare in nessun luogo di una netta delimitazione 
dei periodi. Noi incontriamo delle forme intermedie dovute 
particolarmente all’influsso di due condizioni. Da un lato un 
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culto degli dei può diffondersi in quanto degli elementi di una 
mitologia celeste pervengono nei culti magici ancor sempre 
rigogliosi; qui il mito degli dei precorre allora di molto il culto 
degli dei, come lo prova la Polinesia, colla sua ricca teogonia 
e i suoi culti rimasti invece essenzialmente allo stadio delle 
credenze magiche totemistiche. Dall’altro lato, anche in una 
sfera appartenente ancora complessivamente alla civiltà tote- 
mistica, possono agire le influenze dei culti degli dei di popoli 
civili vicini e per questa via dar luogo a svariate mescolanze. 
Anche qui il Nuovo mondo offre nelle popolazioni dei Pue- 
blos del Nuovo Messico e dell’ Arizona, influenzate dalla ci- 
viltà messicana, esempi istruttivi. 

Ciò che conferisce al culto degli dei, di fronte al mito de- 
gli dei, la sua importanza prevalente è ora, in tutti i casi, lo 
stesso motivo psicologico che già nella vita psichica individu- 
ale assicura all’azione, coi sentimenti ed emozioni che le stan- 
no a fondamento, la prevalenza sul mondo delle rappresenta- 
zioni. È l’azione che, d’ora in poi, reagisce sulle rappresenta- 
zioni modificandole, rafforzandole e dando origine in tal mo- 
do a nuove emozioni ed a nuove azioni che da queste scaturi- 
scono. Così è principalmente lo stesso culto religioso che in- 
nalza gli dei a ideali trasfondendo i motivi sentimentali delle 
azioni di culto nelle rappresentazioni degli dei. Perciò il pen- 
siero religioso, ancor meno di quello mitologico dal quale si 
sviluppa, è lungi dal consistere semplicemente in rappresenta- 
zioni, ma sono bensì le emozioni e i sentimenti che vengono 
destati dalle narrazioni mitiche e dalle leggende in cui sono in- 
tessuti e cagionano così l’elevazione religiosa della coscienza 
ed incitano ad azioni in cui le emozioni si intensificano. Come 
negli altri campi, l’intellettualismo fallisce anche nella psico- 
logia della religione. Se non può neanche spiegare il culto 
stesso, tanto meno potrà spiegare 1 suoi effetti religiosi, grazie 
ai quali esso diventa una forza creatrice della religione. Perciò 
vi sono certamente dei culti che noi, per determinate ragioni, 
possiamo considerare come prereligiosi, i culti magici e de- 
moniaci; ma non c’è religione senza culto, anche se nel corso 
nell’evoluzione religiosa l’importanza degli atti esteriori del 
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culto può diminuire. In questo senso il culto è più l’educatore 
delle emozioni religiose che la loro espressione stabile; e non 
è soltanto un effetto ma in pari tempo una sorgente del pensie- 
ro religioso. Soltanto nel culto, infatti le idee sugli dei acqui- 
stano il loro pieno significato. In quanto nel culto l’uomo e- 
sprime i suoi desideri mediante la preghiera e il sacrificio, si 
prepara in queste azioni un godimento anticipato della loro 
soddisfazione, il quale reagisce sulle medesime rafforzandole 
come sulle rappresentazioni mitologiche che le informano. In 
quest’influsso, appunto, l’associazione del mito e del culto ri- 
sale assai addietro nella età totemistica e fa uscire dai culti 
magici che vi dominano i culti degli dei non appena gli dei si 
sono formati attraverso l’associazione delle idee di eroe e di 
dèmone. Perciò agl’inizi della religione culti demoniaci e culti 
degli dei sono ancora generalmente fusi insieme e in tali culti 
di natura relativamente primitiva noi incontriamo spesso anco- 
ra un tratto pure caratteristico dello stadio religioso: l’uomo si 
sente nel culto una cosa sola coll’oggetto del culto. Ciò risulta 
con evidenza in quelle primitive feste della vegetazione in cui 
gli uomini che vi eseguiscono le danze orgiastiche del culto si 
sentono una cosa sola con gli spiriti della vegetazione, che essi 
secondano con le proprie azioni per accrescere le forze vegeta- 
tive della natura. Queste feste della vegetazione sono già state 
ricordate più sopra tra i culti totemistici, dei quali appaiono 
come le forme più elevate, e in parte già sconfinanti nella sfera 
degli dei. Qui vanno ricordate ancora una volta come gli ori- 
ginari culti degli dei che esse sono in pan tempo. Questi culti, 
quali si rinvengono ancor oggi, riccamente sviluppati in pa- 
recchie tribù americane dell’ À merica settentrionale e centrale, 
si danno a conoscere come elementi di transizione sopratutto 
anche in ciò che in essi, accanto agli elementi costitutivi tote- 
mistici, sono mescolate, in generale, credenze demoniache e 
credenze negli antenati con elementi di una mitologia celeste. 
Dietro le nubi stanno gli spiriti degli antenati ed incitano i dè- 
moni della pioggia ad operare, tuttavia, al di sopra di essi 
stanno gli dei celesti, che abitano negli astri e vengono consi- 
derati come i supremi reggitori dei destini. 
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In questi culti della vegetazione relativamente primitivi va 
parimenti subito notato un altro tratto che diventa poi di più in 
più caratteristico di ogni culto: la riunione di più scopi cultua- 
li. Alle grandi feste della vegetazione delle popolazioni 
dell’ America centrale accorrono anche i malati. Essi chiedono 
la guarigione dei loro mah; ed a questo scopo servono culti 
speciali concomitanti a quelli generali. A queste grandi feste si 
uniscono parimenti le cerimonie della consacrazione virile dei 
giovani. Finalmente il singolo individuo cerca di espiare qual- 
che colpa commessa nel passato. Così alle grandi feste di culto 
si subordinano e si coordinano altri culti. In ciò si ripetono pe- 
rò i fenomeni di questi culti ancora profondamente radicati 
nelle credenze magiche e demoniache, nei quali gli dei hanno 
ancora una parte secondaria, fino alle più alte forme del culto 
degli dei. Anche il punto di partenza, il motivo che ha origina- 
riamente riunito i seguaci di un culto in queste feste compren- 
sive, sembra essere lo stesso dappertutto: la cura per la prospe- 
rità dei frutti della terra che sono fonte principalissima della 
nutrizione umana sulla soglia della civiltà superiore. Anche 
nel predominio di tale motivo negli inizi dei culti degli dei 
questi si rivelano però come genuini prodotti della civiltà ge- 
nerale di questo periodo, con la sua agricoltura stabile che si 
sostituisce alla vita di caccia e nomade e persegue in pari tem- 
po sistematicamente, in quanto rende l’animale atto al lavoro 
umano, l’allevamento degli animali domestici ed innalza i 
mezzi della guerra come le arti pacifiche ad un livello superio- 
re. Ovunque, sono stati quegli originari motivi secondari dei 
culti della vegetazione ad elevare quegli stessi culti ad uno 
stadio superiore, in quanto la cura della salvezza dell’anima è 
venuta infine a prevalere su quegli scopi materiali. La stona 
dei culti-misteri greci lo dimostra chiaramente. Essi trovano 
però già i loro modelli, dai quali sono stati evidentemente in- 
fluenzati, specialmente in periodi più recenti, nei culti analo- 
ghi degli Egiziani, Babilonesi e di altri popoli dell’ Asia ante- 
riore. I culti principali sono qui sempre culti della vegetazione 
e per conseguenza culti annuali. Queste feste di culto, partico- 
larmente in Occidente, si raccolgono intorno all’epoca dei sol- 
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stizi. I rudimenti delle feste dei solstizi, della semina e del rac- 
colto, diffuse per tutto l'Occidente rendono verosimile che un 
tempo, e ben oltre quei domini in cui si è conservata piena tra- 
dizione storica di queste feste, 1 culti agresti siano stati i primi 
culti degli dei, e che perciò abbiano conservato anche in quei 
residui del costume alcuni tratti appartenenti alle credenze 
demoniache. 

Se è il contrasto tra il risveglio primaverile della natura, 
che trae con sé il germogliare e prosperare dei frutti della ter- 
ra, e la stagione invernale con la vegetazione morente, a pren- 
der forma nei miti degli dei che animano le feste della vegeta- 
zione, così l’importanza più stabile di questi culti consiste ap- 
punto nell’allargamento della sfera d’azione degli dei della 
vegetazione, che ha evidentemente la sua origine in quella as- 
sociazione di questi culti principali dei popoli civili esordienti 
con motivi secondari. Un aspetto, in particolare, che nei culti 
originari della stessa specie rimane ancora nell’ombra, diviene 
poi di più in più il contenuto principale dei culti più sviluppati: 
quello delle speranze nell'aldilà. Molto, certamente, di ciò che 
appartiene alla sfera del culto è per noi avvolto nell’oscurità, 
perché in conseguenza delle associazioni già ricordate più so- 
pra, che contraggono in questo caso il magico ed il mistico, 
questi culti son diventati culti segreti nella misura in cui si so- 
no volti all’enimma dell’aldilà. Quanto più il singolo seguace 
del culto ne conservava il segreto, tanto più egli ne poteva 
sperarne la salvezza per sé stesso. Tuttavia, se noi integriamo 
la tradizione storica coi motivi psicologici generali di questa 
evoluzione, si può riconoscere con sufficiente sicurezza un 
corso di idee attraverso il quale, con una regolarità apparente- 
mente universale, i culti della vegetazione si sono svolti in 
stretta connessione coi culti dell’anima. Alle immagini 
dell’avvicendarsi delle stagioni, dell’inverno e dell’estate, del 
prosperare e del morire dei frutti della terra si aggiungono per 
naturale associazione le altre della vita e della morte. 
L'inverno e la natura irrigidita somigliano alla morte; e come 
la natura morta in primavera si risveglia alla vita, così anche 
l’anima si risveglierà nuovamente in una luminosa e lieta esi- 
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stenza futura. Questo rapporto è così evidente che già il mito 
stesso e la poesia vi accennano ovunque; non può dunque es- 
ser trascurato dagli studiosi della mitologia. Tuttavia viene di 
regola interpretato come una allegoria riflessa con cui l’uomo 
cerca di spiegarsi la resurrezione dell’anima. Difatti la più tar- 
da leggenda cultuale (Ku/tlegende) aveva già intrapreso simili 
interpretazioni allegoriche. È particolarmente caratteristica, a 
tal proposito, la leggenda dei Misteri Eleusini. Proserpina, fi- 
glia di Demetra, la dea delle messi, viene rapita da Plutone, 
dio del mondo infernale, e la dea madre erra quindi sulla terra 
in cerca della figlia. Piena di rancore si ritira dal cielo e se ne 
sta lontana dalla società degli dei. In questo periodo di mesti- 
zia essa dedica però tutte le sue cure agli uomini. Essa proteg- 
ge non soltanto la vegetazione, ma anche la vita umana al suo 
germogliare: il bambino. Essa diventa così la benefattrice del- 
la Terra. Ma gli dei sono accorati della sua lontananza e Giove 
conchiude un patto col re del mondo infernale. Persefone non 
deve rimanere nell’Inferno presso il suo sposo Plutone che una 
metà dell’anno: nell’altra metà essa deve far ritorno alla ma- 
dre. Allora Demetra, placata, ritorna in cielo. Il significato al- 
legorico di questa leggenda è manifesto; ma è altrettanto ma- 
nifesto che è stata l’elaborazione poetica della materia mitica a 
farne un’allegoria. 

Lo stesso può dirsi di tutte le altre leggende cultuali ana- 
loghe, dal babilonese viaggio di Istar nell’Inferno fino alle 
leggende di Dioniso, di Osiride e alle altre leggende della ve- 
getazione dell’età ellenistica; nella forma in cui ci son perve- 
nute sono tutte creazioni dell’invenzione sacerdotale, piene di 
una simbolica studiata che non può essere presupposta in nes- 
sun luogo quale contenuto della materia mitica originaria che 
ha servito come base. Si suole tuttavia non soltanto interpreta- 
re questo contenuto originario come allegoria, ma superare 
talvolta in questa interpretazione allegorica la leggenda stessa 
nella sua forma tradizionale. Così, nella leggenda di Demetra, 
per es., Demetra dev'essere la terra madre, Persefone il seme 
che vien gettato nella terra perché risorga e cresca. Analoga- 
mente il mista che partecipa al culto può sperare che anche la 
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sua anima, dapprima sepolta col corpo nella terra, salga poi 
come Demetra al cielo. 

È dunque un’analogia simbolica che si suppone dietro il 
mito, grazie alla quale dev’essersi prodotta la prima associa- 
zione tra il culto dell’anima e quello della vegetazione per co- 
stituire infine, quando il primo regredì, il contenuto principale 
del «mistero». Tuttavia, un culto originario non si presenta 
con simili sottili allegorie. Molte tracce indicano bene che i 
culti della vegetazione sono trapassati in queste forme supe- 
riori dei culti dell’anima per una via del tutto diversa. Di que- 
sti ultimi culti, di specie inferiore, ne esistevano già da lungo 
tempo. Essi stavano tuttavia fuori di ogni relazione coi miti 
della vegetazione contemporanei. Le anime vengono in essi 
considerate come dèémoni dai quali ci si deve guardare, oppu- 
re, in uno stadio posteriore, che si vuol placare e cattivare co- 
me spiriti benevoli. Ora, sapendo che i culti di Demetra cele- 
brati in Eleusi non erano soltanto dedicati alla fecondità del 
suolo, ma dovevano anche procurare la fortuna sulla terra nel 
commercio, si capisce che, procedendo da questo concetto ge- 
nerale di fortuna, il culto dovesse estendersi anche alla felicità 
dopo la morte, all’aldilà, non appena, in conseguenza 
dell’evoluzione delle idee sull’aì di là, questo oltremondo fos- 
se divenuto l’oggetto principale dei desideri e delle speranze. 
In questo senso appartengono anch'essi a quelle ramificazioni 
di ulteriori fini cultuali dalla forma dominante dei culti della 
vegetazione. Questi ultimi pervengono però al predominio, un 
po’ perché le cure per il pane quotidiano sono le più pressanti 
agl’inizi dell’agricoltura, un po’ perché la vicenda delle sta- 
gioni, della semina e del raccolto segna nella vita dell’agricol- 
tore dei periodi fortemente marcati, che sembrano adatti più 
degli altri per le feste alle quali accorrono da lungi le popola- 
zioni della stirpe; il che noi possiamo ancora constatare chia- 
ramente nelle feste della vegetazione dei popoli semi-civili 
americani. Quelle tarde allegorie che si appoggiano a simili 
culti, e che in sé non hanno nulla a vedere con la trasforma- 
zione di culti stessi in culti dell’anima, sono invece, nel loro 
carattere complessivo, creazioni di sacerdoti-poeti. Ma nella 
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ulteriore evoluzione del culto, la felicità oltremondana 
dell’anima, nella reazione degli atti cultuali sui sentimenti e- 
clissa la felicità mondana. Così i culti di Demetra son infine 
divenuti, quanto al loro contenuto essenziale, dei culti 
dell’aldilà. Lo stesso accadde dei culti dionisiaci dei Greci, dei 
culti egiziani di Iside e di Osiride e persiani di Mitra e di molti 
altri culti-misteri di origine orientale, tutti pervasi dalia stessa 
brama di una felicità futura, che deve cominciare dopo la vita 
terrena e durare perennemente. 

Ma alla formazione di questi culti cooperano in modo de- 
cisivo anche altri motivi, derivanti dalle speranze sull’aldilà. 
Cosi, già nelle feste della vegetazione dei popoli semi-civili 
americani, in cui si mescolano elementi totemistici e manisti- 
ci, le eccitazioni estatiche hanno una parte importantissima: la 
danza orgiastica, l’estasi per mezzo di eccitazioni sessuali o 
per mezzo di veleni che stordiscono, come il tabacco. Si ag- 
giungano inoltre le eccitazioni prodotte dalle imprecazioni, 
dalla preghiera, dal sacrificio e da altre cerimonie cultuali. So- 
no questi motivi dell’estasi che nei misteri dei Greci hanno 
fatto finalmente trionfare il culto di Dioniso sopra il più antico 
culto di Demetra ed accogliere in quest’ultimo Dioniso stesso. 
Egli è infatti il dio del vino, di questo mezzo più atto di ogni 
altro alla creazione di uno stato di beatitudine che trasporta al 
disopra degli affanni terreni. Ciò che si vede nell’estasi, la vi- 
sione, costituisce nel culti-misteri il punto centrale del culto. 
La misteriosa disposizione del luogo, le preparazioni asceti- 
che, le imprecazioni liturgiche e i sacrifici, e infine il vino che 
originariamente sostituiva il sacrificio cruento, presso gli in- 
diani la bevanda «soma», assurta persino al rango di divinità, 
rapiscono la coscienza in un altro mondo e danno al culto di 
più in più ed infine esclusivamente un indirizzo oltremondano. 
Con ciò si è compiuto un mutamento di significato per cui le 
speranze oltremondane irrompono con forza irresistibile nel 
culto, mentre il culto stesso crescendo in ampiezza ed intensi- 
tà, reagisce su di esse. 

A questa forza accentrativa dei culti della vegetazione e 
dei culti oltremondani, che da quelli si diramano, si contrap- 
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pongono poi, colla crescente separazione dei bisogni e degli 
interessi, gli influssi di una progressiva differenziazione. An- 
zitutto, qui, i culti degli dei seguono in sostanza le tracce 
dell’età precedente con i suoi culti del totem della tribù, dei 
sessi e individuale, estendendosi anch’essi sopra le diverse 
comunità sociali (Lebensgemeinschaften) e manifestazioni 
della vita. 

È il bisogno di protezione dai pericoli e nelle imprese che 
crea gli dei come i dèmoni protettori. Differenziandosi tuttavi- 
a, secondo le varie direzioni in tanti campi diversi, esso dà 
luogo ad una specializzazione dei culti che progredisce con la 
civiltà. La fondazione delle città, la distinzione delle classi e 
delle professioni creano per ognuna di queste condizioni della 
Vita dei culti speciali, a proposito dei quali sorge ora nuova- 
mente tra le caratteristiche personali degli dei e i fini del culto 
un vivace scambio d’influenze: il culto specifico si sceglie fra 
le figure degli dei celesti anzitutto quelle che gli sono adegua- 
te, per poi trasformare ancora il carattere del dio secondo i 
suoi bisogni propri. Anche i caratteri degli dei soggiacciono 
così ad un mutamento di significato analogo a quello delle 
forme della lingua e dei costumi. La forza principale che de- 
termina tale mutamento di significato è però il culto con gli 
uomini, bisognosi di protezione e di aiuto, che lo praticano. 
Soltanto in linea subordinata e, per lo più sotto la guida del 
culto, anche la leggenda e la poesia esercitano il loro influsso. 

Insieme a questa differenziazione derivante dalla crescente 
molteplicità degl’interessi umani entrano in attività due altri 
motivi che interferiscono spesso con quei primi. In primo luo- 
go la personalità divina suscita come tale il bisogno di un cul- 
to: il dio esige una venerazione come dio, come essere perso- 
nale di gran lunga superiore alla natura umana, anche indipen- 
dentemente da quegli scopi particolari a cui tendono quei culti 
specifici degli dei e che possono nello sviluppo ulteriore as- 
sumervi una posizione predominante. i puri culti degli dei co- 
stituiscono così le forme più alte del culto, quelle che più e 
meglio ne esprimono il bisogno ideale. Il culto israelitico di 
Jahve, il culto di Cristo e di Budda ne sono esempi caratteri- 
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stici. Ma con ciò, specialmente i due ultimi, essi mostrano in 
pari tempo la grande forza assimilatrice di questi culti ideali 
orientati obbiettivamente di fronte a quelli soggettivi aventi le 
loro radici interamente nei desideri e nelle speranze umane, e 
principalmente di fronte a quello più soggettivo di tutti, il cul- 
to dell’aldilà. Del resto, è questo impulso ideale che può poi 
creare nuovi culti innalzando a divinità delle figure eroiche 
pensate dapprima in forma umana. 

Accanto agli antichi culti di eroi, i culti di Cristo e di 
Budda sono nuovamente gli esempi più rilevanti. Poiché qui 
appunto non ci può essere nessun dubbio che Cristo e Budda 
siano stati uomini e dapprincipio considerati come tali. Che la 
loro natura eroica stia completamente nel lato spirituale della 
loro personalità, può tanto meno costituire una differenza al- 
lorché i due momenti rendono tanto più efficace l’elevamento 
della personalità umana a personalità divina, con che si rende 
comprensibile l’oscuramento del culto delle divinità originarie 
da parte di questi nuovi dei. Ciò viene espresso con forte rilie- 
vo dalle leggende buddistiche, molte delle quali fanno compa- 
rire gli antichi dei indiani dei Veda come servi del divino 
Budda. 

Oltre alla personalità degli dei richiedenti per sé stessi una 
venerazione, la mescolanza degli dei di diversa origine nazio- 
nale fornisce infine il motivo più estrinseco, ma non perciò 
meno efficace, della moltiplicazione dei culti. Non è neanche 
del tutto raro che questi culti importati acquistino la loro im- 
portanza decisiva soltanto nel territorio in cui vengono tra- 
piantati. Così, nel mondo greco, Dioniso è un dio immigrato. 
Egli supera tuttavia, in seguito, grazie al suo associarsi coi 
culti-misteri, tutti gli altri dei per importanza religiosa. A Ro- 
ma, sulla misera base delle divinità italiche indigene, coi loro 
culti che si riallacciano strettamente al mondo degli spiriti 
demoniaci e degli antenati, si innalza dapprima grazie alla as- 
similazione delle divinità greche e poi, nell’epoca imperiale, 
delle diverse divinità orientali, una ricca varietà di culti, che è 
certamente esempio unico nella storia. Tuttavia si deve tener 
presente che in alcuni altri casi, per esempio, nei culti assiro- 
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babilonesi ed egiziani, non si possono osservare che le loro 
combinazioni diventate tosto più strette e non perciò la loro 
multiforme coesistenza come nella Roma imperiale. 


16 - Le forme delle pratiche cultuali 

A questa varietà dei culti, crescente parallelamente al pro- 
gresso della civiltà, e per gli scopi cui in essi si aspira e per gli 
dei che in essi si venerano, non corrisponde affatto 
un’altrettale varietà nei mezzi di culto. Tutt'al più i culti 
dell’aldilà assumono qui una certa posizione eccezionale coi 
mezzi dell’estasi a cui si è già accennato, ed anch’essi meno 
per le varietà che per l’intensità dell’impiego di questi ultimi; 
e del resto, anche la segretezza che circonda questi culti li di- 
stingue dagli altri rivolti a fini mondani e per lo più celebrati 
pubblicamente. Questo lato estatico, tuttavia, non manca del 
tutto neanche negli altri culti. Esso è in certo modo legato alle 
pratiche cultuali come tali e per questo ricorre universalmente. 
Essi subiscono soltanto, volta per volta, a seconda del fine 
specifico del culto e del suo oggetto, della divinità, a cui le a- 
zioni sono consacrate, delle modificazioni che si possono qui 
tralasciare poiché non toccano l’essenza del culto stesso. 
Quelle forme comuni non sono pelò soltanto proprie ai culti 
degli dei sin dapprincipio, ma esse si accordano anche ì’una 
con l’altra nel motivo fondamentale: nel desiderio di render 
propizia la divinità per ottenere con ciò il soddisfacimento dei 
propri desideri. In questo motivo s’incontrano, in ogni modo, i 
tre mezzi di culto della preghiera, del sacrificio e della consa- 
crazione. In questa successione essi costituiscono in pari tem- 
po una gradazione dell’attuazione del culto religioso. 

Per ciò che riguarda la preghiera le tradizioni dei popoli 
civili antichi ci offrono una quantità di esempi, in cui sono 
rappresentate tutte le forme attraverso le quali questo sempli- 
cissimo e diffusissimo mezzo di culto si è sviluppato. La for- 
ma del tutto primitiva della preghiera è lo scongiuro. Esso si 
estende dai culti demoniaci oltre gli inizi dei culti degli dei e 
tramezza ancora tra la pratica magica e la preghiera. Con ciò è 
anche già accennata la direzione della ulteriore evoluzione 


416 


della preghiera: lo scongiuro si eleva a preghiera-supplica, la 
cui differenza essenziale dal primo sta in ciò che l’orante, per 
quanto urgente sia la sua brama, rimette infine la realizzazione 
dei suoi desideri al volere divino. Lo sviluppo della preghiera 
dallo scongiuro è dunque in pari tempo connesso alla esistenza 
personale degli dei, che manca invece ancora ai dèmoni e che 
non soffre più nella sua ideale sublimità la costrizione magica 
esercitata sopra il dio o la soffre comunque solo nella presup- 
posizione che la volontà propria del dio sia già propizia 
all’orante. Perciò il motivo dello scongiuro perdura come co- 
efficiente fin nella supplica, e dov'è scomparso come idea co- 
sciente e chiara riecheggia ancora nell’intensa tonalità senti- 
mentale del desiderio. Questa mescolanza di scongiuro e di 
preghiera s’esprime specialmente in un carattere che trae la 
sua origine dallo scongiuro magico: nella ripetizione delle pa- 
role della preghiera nella stessa forma o in forma poco muta- 
ta, oppure, in uno stadio ulteriore, nella ripetizione dello stes- 
so contenuto in forma mutata. Questa particolarità assunta nel- 
la supplica è scaturita da quel rafforzamento dell’azione magi- 
ca che è proprio della ripetizione, specialmente negli incante- 
simi di parole. Noi abbiamo già conosciuto degli scongiuri di 
questa specie come elementi costitutivi del culto totemistico. 
Essi si trovano in una forma di poco mutata, generalmente sol- 
tanto ampliata per la più accurata elaborazione del contenuto 
della preghiera, nei più antichi canti dell’ Avesta e dei Veda e 
in alcuni Salmi biblici. 

In questi ultimi specialmente si può anche rilevare come, 
mescolandosi con la dedizione al volere divino, il tono insi- 
stente della preghiera si affievolisce, in quanto questa preghie- 
ra, nella sua ripetizione, vien fatta in una forma un poco muta- 
ta. Il cosiddetto «parallelismo delle proposizioni», particolar- 
mente caratteristico della poesia ebraica, e che si spiegava un 
tempo, certo erroneamente, come un mezzo ausiliario o un e- 
spediente per la forma ritmica risultante dall’accentuazione e 
dalla melodia della proposizione, ha probabilmente la sua ori- 
gine in questa intensificazione che scaturisce dalla naturale 
pressione del desiderio. Che non sia un espediente lo sappia- 
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mo dacché le nuove indagini hanno dimostrato la ritmica in- 
gegnosa della poesia ebraica. Con ciò non si esclude natural- 
mente che questa ripetizione del pensiero in forma mutata non 
rafforzi l’impressione ritmica. Ma che la vera origine della ri- 
petizione non stia in ciò, bensì nel motivo della supplica, risul- 
ta sopratutto dal fatto che questa particolarità hanno mostrato 
nel modo più spiccato quei Salmi e quei canti dei Profeti aven- 
ti il carattere della preghiera e della glorificazione che vi si 
connette. Quest'ultima, veramente, è passata anche ad altre 
forme. L’inno laudativo, in particolare, aggiunge un altro sti- 
molo alla ripetizione nella entusiastica esaltazione della per- 
sonalità divina magnificata. 

Alla preghiera-supplica si connette come seconda forma la 
preghiera di ringraziamento. Come la domanda e il ringra- 
ziamento sono parti correlative di una stessa azione includente 
in sé il desiderio espresso al dio e il suo soddisfacimento, così, 
specialmente nelle forme più elevate del culto supplicativo, 
sono non di rado riunite in una sola preghiera di supplica e di 
ringraziamento. L’orante ringrazia per i benefici ricevuti e vi 
aggiunge la supplica di un’ulteriore assistenza divina. Questa 
associazione si trova assai sovente nei Salmi, ma non manca 
neanche in altri domini della poesia innologica; e l’umiltà con 
la quale domanda di un nuovo favore si ritrae dietro il ringra- 
ziamento per l’assistenza avuta, costituisce una certa qual mi- 
sura della maturità del sentimento religioso che si esprime nel- 
la preghiera. Ma vi traluce però sempre anche il motivo di ac- 
quistare prima il favore degli dei con le grazie rese per esser 
poi più sicuri dell’esaudimento della preghiera da fare. Esempi 
caratteristici a tal riguardo ci sono offerti, oltreché dai Salmi 
biblici, dagli antichi testi babilonesi conosciuti grazie alle ul- 
time scoperte archeologiche. La stessa preghiera di ringrazia- 
mento, del resto, vi si dimostra già di fronte alla supplica co- 
me una forma superiore che appartiene solo al culto degli dei; 
il ringraziamento presuppone, ancora più decisamente della 
supplica, un essere personale esso stesso accessibile al senti- 
mento di gratitudine. Tutt’al più vi si può scorgere una rela- 
zione, la cui azione perdura latente, con lo scongiuro demoni- 
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aco; che la preghiera di ringraziamento aspiri tuttavia ad im- 
pegnare la divintà per dei favori futuri. Questo è appunto ca- 
ratteristico per il culto degli dei, che la costrizione dello scon- 
giuro magico è del tutto scomparsa per far posto alla libera 
decisione del dio. Che il rapporto tra uomo e dio nella pre- 
ghiera venga po; considerato come impegnativo anche per il 
dio, si spiega del resto con la concezione di questo rapporto 
come contratto o patto conchiuso nel culto, quale si ritrova, 
favorito dall’importanza nazionale del dio, nel culto israelitico 
di Jahve. 

Un elemento specifico del culto degli dei, ancor più spic- 
catamente della preghiera di ringraziamento, è il canto lauda- 
tivo (Lobpreisung) od inno, come vien chiamato nelle sue 
forme poetiche. Siccome nella sua forma esteriore il motivo 
della supplica (Bitte), che ha dato alla preghiera (Gebet) il suo 
nome, può oscurarsi del tutto, così si suole non annoverare più 
l’inno tra le preghiere. Tuttavia, la continuità dell’evoluzione 
delle forme di culto manifestantesi nella favella esige assolu- 
tamente che anche l’inno sia considerato qui, poiché esso per 
lo più narra i benefici resi dagli dei come testimonianze della 
sua gloria e per questo, non di rado, alla fine esprime la spe- 
ranza nel favore futuro del dio. Saggi artisticamente perfetti di 
questa specie sono i poemi conosciuti sotto il nome di a inni 
omerici», che appartengono certamente ad un tempo di molto 
posteriore all’epoca omerica. Sono glorificazioni di Demetra, 
di Apollo, di Dioniso, di Ermete, in cui l’elogio della benefica 
attività di queste divinità si concreta nella narrazione di qual- 
che tratto della loro vita, al quale segue poi generalmente un 
accenno al favore futuro che si può da essi sperare. 

Come, in questi esempi, l’inno è da riconoscersi chiara- 
mente come un perfezionamento della preghiera di ringrazia- 
mento, così l’ultima e più matura forma di preghiera, /a pre- 
ghiera penitenziale o come la si chiama comunemente, il sa/- 
mo penitenziale costituisce in un certo senso una forma secon- 
daria della preghiera-supplica, la quale, all’occasione di qual- 
che frangente esteriore o della coscienza di una colpa propria, 
implora l’aiuto degli dei o il perdono della colpa commessa. 
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Caratteristici esempi ci sono nuovamente offerti dai Salmi e- 
braici e babilonesi. Qui, peraltro, si tratta sopratutto di forme 
cultuali di preghiere, fatte all’occasione di una calamità nazio- 
nale o di estreme necessità, come una scarsa annata o una epi- 
demia, oppure ad intervalli regolari per le colpe commesse 
dalla collettività. 

Questi motivi comportano che anche in questo caso la 
forma più universale di preghiera, la preghiera-supplica per- 
manga nello sfondo. Se il salmo penitenziale è già in sé e per 
sé una forma speciale della supplica, poiché esso contiene ap- 
punto la domanda del perdono per le colpe commesse, così 
non di rado esso si associa inoltre ancora alla supplica diretta 
del favore della divinità e della rinnovata dimostrazione del 
suo favore con una favorevole direzione della sorte. Malgrado 
quest’aggiunta egoistica, la quale, qui, come già nella glorifi- 
cazione, manca di rado, la preghiera penitenziale è però reli- 
giosamente una delle forme di preghiera più elevate e non ap- 
partiene che alle fasi mature del culto degli dei. Essa è infatti 
la più intima: quando si esprime senza contaminazione, non 
chiede beni esteriori ma soltanto la liberazione della propria 
coscienza. In essa si esprime inoltre al più alto grado la dedi- 
zione al volere divino; e questa dedizione ha le sue radici a 
sua volta in una credenza nel governo assoluto delle sorti u- 
mane da parte della divinità; per tale credenza tutto ciò che 
capita all’individuo od alla comunità di culto vien interpretato 
come punizione o premio divino. In tal modo questa forma di 
preghiera sta in stretta associazione con l’idea di una provvi- 
denza divina da un lato, e con le idee di ricompensa dall’altro. 
Tanto il pensiero della provvidenza come quello della ricom- 
pensa non sono propri al culto degli dei originariamente, ma 
sono prodotti della evoluzione religiosa conseguente. Peraltro 
è indifferente che la ricompensa venga pensata come terrena o 
come oltremondana. Anzi, ben lungi dall’esser connessa alle 
speranze sull’aldilà, la convinzione che la pena raggiunge il 
colpevole già in questo mondo, per l'immediato rapporto in 
cui essa pone felicità ed infelicità sulla terra col culto degli 
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dei, costituisce piuttosto il movente prossimo di quell’idea di 
una potenza divina che regna in ogni tempo sull’uomo. 

Accanto alla preghiera e per lo più ad essa collegata, sta 
come seconda ed importante forma delle azioni di culto, il sa- 
crificio. Anch'esso, come già la preghiera, suol esser conside- 
rato del tutto unilateralmente ed è perciò mal compreso nella 
sua origine e nel suo significato. In particolare, fondandosi su 
di un suo aspetto che esso presenta nei culti più sviluppati, si 
suol vedere comunemente nel sacrificio un dono alla divinità e 
si attribuiscono senz'altro al sacrificio i diversi significati che 
il dono può avere. Per conseguenza, esso deve avere lo scopo 
di render propizi gli dei al singolo sacrificante o a tutta la co- 
munità che ha offerto il sacrificio, oppure esso deve procurare 
il perdono per una colpa commessa. Nel codice sacerdotale i- 
sraelitico la seconda forma, il sacrificio espiatorio, avendo re- 
agito sulla prima, il sacrificio acquistò il significato di un atto 
riconciliativo col quale dovevano estinguersi contemporanea- 
mente anche le colpe commesse in passato, mentre il sacrificio 
espiatorio serviva a redimere qualche singola colpa determina- 
ta per cui si doveva ottenere il perdono della divinità. Perciò il 
sacrificio di riconciliazione era una cerimonia collettiva del 
culto celebrata in un g:orno determinato; la presentazione del 
sacrificio espiatorio era invece limitata alle particolari occa- 
sioni in cui un individuo o una data cerchia di persone senti- 
vano la loro coscienza aggravata da una colpa. 

A questi fini diversi indicati nelle parole «riconciliazione» 
e (( perdono» corrispondeva anche il modo di offrire il sacrifi- 
cio; quello di riconciliazione era compiuto in alcuni luoghi fis- 
si di culto, principalmente nel tempio di Gerusalemme, e gli 
offerenti condividevano colla divinità, nel banchetto sacrifica- 
le, il godimento della cosa offerta; e ciò simboleggiava il patto 
conchiuso con la divinità per l’avvenire. Il sacrificio espiatorio 
veniva invece offerto ogni qualvolta se ne presentava il moti- 
vo e la vittima era destinata esclusivamente alla divinità. De- 
tratta una parte spettante al sacerdozio, tutto il resto veniva 
bruciato e lo stesso sacrificante non poteva averne parte alcu- 
na. Se si riducono queste due forme al concetto di dono, il sa- 
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crificio di riconciliazione corrisponderebbe allora più ad un 
vero e proprio dono con una certa tendenza alla corruzione, 
appena attenuata dal momento del patto di alleanza che si e- 
sprime nel banchetto sacrificale; il sacrificio espiatorio, inve- 
ce, avrebbe di più il carattere dello scontar la pena, analoga- 
mente alla estinzione della colpa inflitta dal giudice sotto for- 
ma di pagamento in natura. 

Tuttavia, per quanto vi sia indubbiamente una fase, nella 
evoluzione del culto del sacrificio, in cui il motivo del dono 
sta in prima linea, 1 fenomeni concomitanti a questi culti del 
sacrificio più progrediti indicano chiaramente che questa non 
può essere la sua significazione originaria, ma che è invece 
subentrato un parziale mutamento di significato ed in parte 
una interpretazione arbitraria dei fatti. Così il sacrificio di ri- 
conciliazione giudaico non è un vero e proprio dono già per il 
fatto che il banchetto sacrificale ne è una parte costitutiva e 
perché quest’ultimo è accompagnato dall’idea della partecipa- 
zione del dio al banchetto. Da ciò risulta infatti che l’offerta di 
parti della vittima che si consuma, unitamente al pensiero di 
questa comunanza con la divinità, non è che un motivo se- 
condano del sacrificio. La rinuncia che l’offerente, nel sacrifi- 
cio espiatorio giudaico, deve imporsi, e che perciò appunto 
rientra nell’ambito della pena, è parimenti un momento che 
non ha nulla in comune col dono. Ma questo scompare del tut- 
to se noi ci rammentiamo le forme originarie del sacrificio e 
gli oggetti che vengono sacrificati. Una delle primissime for- 
me di sacrificio, già sorta nella civiltà totemistica, è il sacrifi- 
cio funebre. In senso lato, esso comprende tutto ciò che in ge- 
nerale vien dato al morto - o bruciato con lui quando sia inval- 
so il costume della cremazione dei cadaveri. Questi oggetti 
sono originariamente una parte degli averi del defunto, sopra- 
tutto le sue armi e i suoi ornamenti; e dove si sono costituite 
forme dispotiche di governo, il capo e i notabili sono fatti se- 
guire nella tomba da ammali, schiavi e donne. Noi conoscia- 
mo già la trasformazione dei motivi qui operanti: il morto de- 
ve anzitutto esser tenuto lontano dai vivi; e poi dev’esser 
provveduto di tutto quanto gli può servire in una vita futura. Il 
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sacrificio si trasforma in seguito in sacrificio al dèémone del 
defunto e mira ad ottenere il suo aiuto per 1 vivi; finalmente si 
trasforma in sacrificio agli dei che devono essere propiziati 
per il morto e per i superstiti. 

In tutte queste trasformazioni il motivo del dono manca 
dapprima completamente e ne diventa in seguito un elemento 
relativamente poco importante. La magia sta in prima linea: si 
deve esercitare sul morto, sul suo dèmone e infine sugli dei, 
un incantesimo per mezzo del quale il morto e il dèmone de- 
von esser tenuti lontani - analogamente ai mezzi della sepoltu- 
ra o della legatura del cadavere - e gli dei resi propizi. Ciò ri- 
salta ancor di più nella specie del dono sacrificale (Opferspen- 
de). 

Qui c’è una importante trasformazione - la quale, mediata 
probabilmente dapprima dal culto dei morti, vien poi estesa al 
sacrificio in generale - consistente in ciò che l’offerente sacri- 
fica parti del suo proprio corpo, considerate come latrici speci- 
fiche dell’anima. Così in Omero Achille depone sul cadavere 
di Patroclo le due ciocche promesse al patrio dio dei fiumi. 
Quest’uso per sacrificio funebre di un dono destinato alla di- 
Vinità indica chiaramente il concorde significato di entrambi. 
Si dà al morto, perché la porti con sé nel mondo infernale, una 
parte di sé stesso. Non altrimenti la forza spirituale del dio 
vien accresciuta dalla partecipazione della propria anima nel 
sacrificio e rivolta a favore dell’offerente. Infine, il sangue 
delle vittime immolate si sparge sull’altare affinché la divinità 
ne fruisca; e delle parti interne della vittima si riservano anco- 
ra di preferenza alla divinità 1 reni col grasso circostante, con- 
siderati, nei tempi più antichi, sede principale dell’anima. In 
stretto collegamento con ciò sta quel sacrificio offerto dal sa- 
cerdote o dal ministro del tempio nei culti estatici, con la mu- 
tilazione del proprio corpo. In tutti questi atti, incantesimo e 
dono sono in relazione reciproca. Anche membra animifere 
offerte sono doni alla divinità, dei quali essa deve fruire; ma 
ciò facendo essa subisce un’azione magica per cui la sua vo- 
lontà vien diretta dall’offerente, oppure, secondo la concezio- 
ne di uno stadio più avanzato, all’offerente resa propizia. Nel- 


423 


lo stesso senso subentra in fine nel sacrificio pubblico, al po- 
sto dell’animale, l’uomo come rappresentante della comunità 
offerente. Anche questo sacrificio umano ha già il suo model- 
lo nel sacrificio funebre; ma l’idea di sacrificio è ancora impe- 
dita dal motivo della dotazione del morto dei mezzi necessari 
alla sua sopravvivenza. Il sacrificio umano vero e proprio si 
riallaccia quindi tutt'al più alle deboli influenze di questa più 
antica forma. Infatti, in contrasto con questa, l’uomo offerto in 
sacrificio alla divinità è un sostituto della comunità. In questo 
significato il sacrificio umano non è però più antico, come è 
stato creduto, ma più recente del sacrificio di animali, dal qua- 
le esso vien nuovamente sostituito più tardi; vedasi come ciò è 
narrato con evidenza nella leggenda biblica di Abramo e di I- 
sacco. Per questa priorità del sacrificio umano testimonia so- 
pratutto anche la sua diffusione infinitamente più grande. I sa- 
crifici umani e le tradizioni che ad essi si riferiscono sembrano 
essere strettamente collegate a quei grandi culti dei campi e 
dei solstizi, in cui da un lato il sacrificato è il rappresentante 
della comunità offerente, che in lui si sacrifica alla divinità, e 
dall’altro egli è rappresentante della divinità stessa. A tal pro- 
posito la tradizione degli antichi culti messicani dell’anno fatti 
conoscere da K. Th. Preuss offrono delle prove convincenti. Il 
prescelto per il sacrificio era egli stesso venerato come dio, 
prima che nella festa del dio gli venisse immolato. Una tale 
duplicità di significato può diventar facilmente comprensibile 
se sl tien presente la già accennata associazione del motivo del 
dono con quello della magia. Il sacrificio al dio e 
l’identificazione col dio si compenetrano qui così intimamente 
da fondersi in una rappresentazione unica. Come il sangue 
versato sull’altare sacrificale è un dono alla divinità, e con- 
temporaneamente, come portatore dell’anima, trasporta i desi- 
deri dell’offerente nella divinità stessa che accoglie queste 
parti animifere sacrificate, così ciò avviene naturalmente in 
grado massimo se si sacrifica i uomo stesso, con tutti ì suoi 
organi e quindi con tutta la sua anima. E la più alta espressio- 
ne dell’idea di sacrificio, propria soltanto al culto sacrificale di 
una vasta collettività politica o religiosa. La leggenda di A- 
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bramo e di Isacco individualizza in tal caso, secondo l’indole 
della leggenda, l’antica tradizione attribuendole il motivo di 
una prova dell’ubbidienza verso Dio, motivo che si riconosce 
con sufficiente evidenza per una invenzione posteriore della 
saggezza sacerdotale. Per contro, si trovano tracce di un sacri- 
ficio umano alla divinità nei Saturnali romani, nelle feste per- 
siane Sakàen e in altri culti agresti del mondo antico. Anche la 
festa babilonese di Tamuzd e quella giudaica di Purim appar- 
tengono probabilmente a questa categoria. Infine noi incon- 
triamo ancora una volta la stessa associazione trasformata in 
senso religioso e sorretta dalla idea della redenzione, aliena da 
ogni magia, nella concezione cristiana di Gesù che muore sa- 
crificandosi. La comunità offerente si è in questo caso amplia- 
ta nell’umanità intera e l’uomo che riconcilia quest’umanità 
colla divinità è il dio stesso. Perciò il dogma, con la sua forza 
logica forse inconscia ma tanto più incalzante nella sua veste 
mistica, insiste sull’unità della persona divina e del Redentore 
che muore sacrificandosi. Da questa fusione dei motivi del sa- 
crificio si è così sviluppata la più commovente ed efficace 
leggenda che lo spirito umano abbia mai creato. 

In quest’ultima forma il concetto del dono come di 
un’opera offerta alla divinità e con esso il concetto del valore 
dell’oggetto sacrificato, hanno in pari tempo raggiunto il più 
alto livello. Quanto poco questo valore appartenga alla cosa 
sacrificata in sé e per sé risulta chiaramente dalla natura, ob- 
biettivamente di nessun valore di molti oggetti sacrificati, per 
es., delle immagini degli antenati offerte nel culto cinese, op- 
pure di quelle riproduzioni in piccolo delle cose desiderate che 
si espongono sull’altare votivo, casi questi, in cui, dei due mo- 
tivi associati nel sacrificio, quello del dono si oscura di nuovo 
del tutto per lasciar dominare da solo quello originario e non 
mai totalmente scomparso della magia. Dove il dono offerto 
alla divinità sta in prima linea nell’idea del sacrificio, ivi 
l’offerente cerca invece di assicurarsi del successo col valore 
del dono offerto. Questa elevazione del valore può poi essere 
quantitativa o qualitativa o l’un e l’altro insieme. I due mo- 
menti procedono già di regola parallelamente nel sacrificio 
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cruento. In Atene ed in altre città greche, nelle grandi feste 
degli dei, si immolavano cento capi di bestiame, e la maggior 
parte di queste vittime serviva di cibo al popolo. Nel popolo 
d'Israele il ricco sacrificava un bovino e il povero un capretto. 
Ma da questo punto di vista del valore diventarono oggetti di 
sacrificio anche 1 frutti della terra e i prodotti dell’alleva- men- 
to del bestiame, 1l latte e il burro. Da questo momento in avan- 
ti il dono sacrificale si estende finalmente al campo degli or- 
namenti e del denaro, che vengono offerti al tempio per servi- 
re all’adornamento della casa di dio od alla amministrazione 
del culto, oppure ad aiutare i poveri. A tal proposito influisce 
certamente anche un altro mutamento connesso al trapasso 
dell’originario sacrificio cruento in sacrificio incruento. Il sa- 
crificio cruento, prima ancora che le altre forme di sacrificio 
abbiano reagito su di esso, è connesso con la distruzione degli 
animali sacrificati: questi ultimi vengono bruciati completa- 
mente affinché gli dei ne fruiscano, oppure la carne vien con- 
sumata dai fedeli nel banchetto sacrificale, mentre alla divinità 
si riservano le parti scelte come portatrici dell’anima. Ora il 
sacrificio incruento appartiene, per la civiltà come per il culto, 
ad uno stadio più avanzato. Esso presuppone in generale una 
progredita economia agricola e di allevamento e maggiori bi- 
sogni del culto al cui mantenimento il sacrificio deve servire. 
Le due condizioni si soccorrono reciprocamente. I prodotti 
dell’agricoltura si sottraggono a quella forma di immediata of- 
ferta alla divinità, quale avviene nell’olocausto, che sale al 
cielo sotto forma di fumo. D'altra parte il culto esige dei mez- 
zi, per i quali si trasferiscono all’amministrazione del culto 
stesso quelle cure economiche che l’agricoltore e l'allevatore 
hanno apprese nel loro proprio lavoro. Ai prodotti diretti 
dell’agricoltura il periodo seguente sostituisce di più in più 
l’ornamento prezioso o il danaro. Così, questa catena, comin- 
ciata coll’olocausto, si chiude coll’offerta di danaro. Inoltre 
quest’ultimo sacrificio non è più fatto direttamente al dio, o 
ciò avviene tutt'al più nella preghiera che l’accompagna, ma 
l’offerente offre bensì al tempio, ai sacerdoti, ai poveri, per 
procacciarsi indirettamente il favore della divinità grazie al 
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merito di questi doni od alle pratiche cultuali che si possono 
ottenere per loro mezzo. 

Mentre, in tal maniera, il sacrificio originano viene di più 
in più sostituito da mezzi di culto che entrano già in parte nel 
dominio delle cerimonie di consacrazione (Heiligung) questo 
mutamento non può tuttavia soffocare l’idea originaria di sa- 
crificio, col suo contenuto tutto pervaso dall’intento di eserci- 
tare un influsso magico sulla divinità; quest’ultimo si fa anzi 
strada in forme più forti, in cui si rinuncia pienamente al signi- 
ficato di un dono di valore obbiettivo. Vi appartengono anzi- 
tutto le offerte consacrate e le offerte «votive», il cui nome è 
già certamente una testimonianza della confusione che l’uso 
unilaterale del concetto di dono ha cagionato nel modo di con- 
cepire il sacrificio. Con quel nome si sogliono infatti designa- 
re oggetti artificiali, 1 quali sono spesso senza nessun valore né 
artistico né d’altra sorta e vengono deposti sugli altari degli 
dei, o, nel culto cattolico, su quello dei santi, sia per esprimere 
loro efficacemente un nostro desiderio - e a questo scopo ser- 
ve l’offerta consacrata (Weihegabe); sia, sebbene più di rado, 
per ringraziare dell’esaudimento di un desiderio - e a ciò serve 
il dono votivo. Quanto a diffusione, questi oggetti di culto 
possono star alla pari con gli amuleti; essi appartengono tutta- 
via, già nei loro inizi, a delle forme progredite del culto perché 
presuppongono degli altari sui quali vengono deposti, come 
pure dei templi consacrati agli dei. Si trovano tanto nel perio- 
do egiziano antico quanto in quelli greco e romano. Li conob- 
be pure l’antichità germanica e da essa son forse passate nel 
culto di Maria e dei Santi del culto cattolico. L’offerta votiva 
corrisponde alla preghiera-supplica, il dono ex-voto alla pre- 
ghiera di ringraziamento. Tali preghiere vengono anche recita- 
te all’atto di deporre gli oggetti sull’altare. L'offerta consacra- 
ta è quindi la più antica e la più diffusa di queste forme, come 
la preghiera-supplica precede la preghiera di ringraziamento. 
La caratteristica di questo culto consiste però in ciò che 
l’oggetto offerto in sacrificio è una copia artificiale, in propor- 
zioni generalmente ridotte, dell’oggetto stesso per cui si chie- 
de aiuto. In ciò sta già una certa affinità col feticcio da un lato 
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e con l’amuleto dall’altro. Infatti nelle «offerte consacrate» di 
queste specie non si può pensare ad un vero e proprio dono. 
Quando il malato offre in sacrificio una copia in argilla della 
parte malata, o il contadino danneggiato nel bestiame offre 
un’immagine di giovenca, questi oggetti, in sé, sono privi di 
valore, e neppure possono servire alla divinità cui vengono of- 
ferti, come invece può pensare l’offerente nel caso dell’offerta 
del sangue dell’animale immolato o anche dei frutti. Piuttosto 
non può essere che un valore soggettivo a cui questa offerta 
votiva deve il suo significato, precisamente come il primitivo 
amuleto, che era pure un oggetto senza valore obbiettivo. Se si 
volesse vedere questo valore in ciò che l’offerta consacrata sia 
un segno dell’umile venerazione dell’offerente, ciò significhe- 
rebbe proiettare uno stadio posteriore del pensiero religioso in 
un mondo passato a cui questi simboli sono generalmente e- 
stranei; ed anche 1 fini di questo sacrificio stanno in contraddi- 
zione con ciò. I gran numero delle offerte consacrate ha parti- 
colare analogia cogli amuleti anche in ciò che esse hanno per 
fine la guarigione dalle malattie. Perciò, nell’antichità, erano 
sopratutto i templi di Esculapio in cui queste offerte consacra- 
te venivano deposte. Così, come l’amuleto, nelle sue forme 
più diffuse, serve a proteggere contro eventuali malattie, 
l’offerta consacrata mira a guarire le malattie reali. Ma mentre 
l’amuleto risale molto addietro nei culti demoniaci e perciò 
segue anche nelle sue forme proprie le forme più diffuse della 
magia demoniaca, per esempio, del legame magico, l’offerta 
votiva, connessa col culto degli dei, assume la forma del sacri- 
ficio; e qui essa ritorna alle primitive forme del sacrificio, al 
puro sacrificio magico. La gamba di cera che lo storpio offre 
in sacrificio è puramente un mezzo magico; come oggetto 
senza valore obbiettivo, non ha neanche un valore di dono e 
come mezzo magico esso è di nuovo di specie del tutto primi- 
tiva. L'oggetto sacrificato vien pensato animato completamen- 
te nel senso dell animismo originario e deve esercitare un in- 
flusso magico suì- l’anima del dio o del santo mediante la for- 
za animistica in esso contenuta. Questo influsso non è diverso 
da quello che deve esercitare anche l’anima dell’animale sacri- 
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ficato o dell’uomo destinato al sacrificio. Soltanto che nel sa- 
crificio umano ed animale risalta con particolare chiarezza il 
pensiero dell’identificazione del sacrificio colla divinità che lo 
riceve, pensiero che altrove è occultato dai caratteri esteriori di 
questi oggetti pensati come animati. Ciò trova la sua adeguata 
espressione in quelle feste sacrificali, a cui si è accennato più 
sopra e nelle quali l’uomo sacrificato, nel tempo che precede il 
suo sacrificio, è desso stesso venerato come il dio a cui 
dev’esser sacrificato. A questo punto, a cagione del valore at- 
tribuito dagli offerenti all’animale od all’uomo si fa strada u- 
gualmente l’idea del dono; e ad essa si aggiunge infine, nel 
sacrificio umano, anche l’altra di una sostituzione della comu- 
nità offerente col sacrificato. 

Quell’idea dell’azione magica sulla divinità si associa in- 
fine, per un altro verso, con quella di un dono destinato ad ac- 
quistare il favore della divinità nel sacrificio delle primizie del 
raccolto, o della prima figliata di una giovenca, il che non è 
del resto che una trasposizione dell’idea dai frutti della terra 
agli ammali agricoli. Secondo il modo di vedere della teoria 
del dono si interpreta questa offerta come un dono particolar- 
mente prezioso. Anche qui questo maggior valore non può na- 
turalmente essere che soggettivo. Il primo dono in sé non è più 
prezioso di qualunque altro successivo. Potrebbe, è vero, esse- 
re qui decisiva la precedenza che l’uomo dà agli dei nel godi- 
mento dei frutti della terra. E non si può certo negare che que- 
sto motivo non agisca specialmente nell’evoluzione ulteriore. 
Ma è tuttavia inverosimile che esso sia stato un motivo origi- 
nario. A questo sacrificio è certamente affine l’usanza ancor 
oggi diffusa, di lasciare sui campo del raccolto l’ultimo covo- 
ne. Anche quest’usanza, che W. Mannhardt seppe seguire dal- 
le antiche feste del raccolto fino a quelle rurali tuttora esisten- 
ti, ha la forma di un sacrificio. Ma se nel primo o nell’ultimo 
covone del campo del raccolto vien lasciata talvolta 
l’immagine di un uomo o di un animale, un pezzo di pane od 
un uovo, in tal caso è evidentemente il bisogno di pensare an- 
che i prodotti raccolti come vivi ed animati e di agire per mez- 
zo della loro anima dapprima sui dèmoni della vegetazione del 
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campo e più tardi sugli dei protettori dei campi, che ha portato 
a questa integrazione. Ma essa sarebbe difficilmente risultata 
se non fosse già stata presente fin dapprincipio l’idea di una 
forza animistica vivente nel seme nascente. Più tardi il motivo 
del dono ha oscurato anche qui il motivo magico ed è ben pos- 
sibile che ciò abbia cagionato lo spostamento delle usanze sa- 
crificali che segnavano a quanto pare la fine del raccolto allo 
inizio di esso. 

Anche i fenomeni della montica non di rado connessi col 
sacrificio, non diventano comprensibili che nella sfera delle 
idee magiche; e ad essi dànno motivo le circostanze casuali 
che accompagnano il sacrificio e che non sono prevedibili da 
parte dell’offerente. Questi fenomeni possono esser interpreta- 
ti ora come sintomi dell’accoglimento o del rifiuto del sacrifi- 
cio da parte della divinità, oppure, staccandosi da questa base, 
possono essere considerate in generale come indizi divinatori. 
Così, nell’olocausto, l’ascesa diritta del fumo è ritenuta un se- 
gno che il sacrificio è ben accetto al dio. Analogamente 
l’osservazione delle viscere, diffusa presso i popoli orientali e 
occidentali, aveva originariamente lo scopo d’investigare se 
l’animale possedeva la qualità gradita agli dei; più tardi entrò 
nell’ambito più vasto degli indizi generali (prodigia) grazie ai 
quali, come dal volo degli uccelli, dai fenomeni del lampo, 
delle nubi e della natura in generale, che siano imprevedibili, 
si può predire l’avvenire e principalmente il successo o 
l’insuccesso di certe imprese. Qui il culto del sacrificio a ca- 
gione appunto delle affinità generali tra magia e mantica con- 
fina coll'’istituzione degli oracoli. Nell’oracolo l’uomo vuole 
investigare il futuro, nel sacrificio esso vuol influire su di esso 
coll’azione. Nel che è però già espresso che qui il sacrifido si 
pone nello stadio superiore. Così, anche la credenza nd presagi 
passa, relativamente poco mutata, dal culto demoniaco a quel- 
lo degli dei, a prescindere dal fatto che essa vien connessa alle 
singole personalità divine e comunità sacerdotali e perciò sot- 
toposta a norme più fisse. Anche gli stati estatici dei culti or- 
giastici dischiudono a questa predizione un nuovo campo nelle 
speranze sull’aldilà e nel sogno e nella visione nuovi mezzi. 
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Tuttavia questi fenomeni concomitanti al culto del sacrificio 
mancano del tutto della ricchezza di motivi religiosi che il cul- 
to sacrificale contiene e, particolarmente per la disposizione 
individuale che la visione estatica esige, si sottraggono alla 
formazione di forme di culto comuni. A ciò si connette d’altra 
parte l’influsso che alcune singole personalità esercitano sulla 
religione e sul culto come veggenti e come profeti. 

Una terza e più alta forma di pratiche di culto è infine co- 
stituita dalle cerimonie di consacrazione (Heiligungszeremo- 
nien). Come il sacrificio si collega con le diverse forme della 
preghiera, dello scongiuro, della supplica, del ringraziamento, 
dell’espiazione, così la cerimonia di consacrazione tocca da 
presso a sua volta, l’uno e l’altra. Anch’essa è rafforzata da 
preghiere concomitanti, ma è sopratutto il sacrificio, in tutte le 
forme in cui assume il carattere di una pratica di culto comune 
all’uomo ed alla divinità, a condurre direttamente alla cerimo- 
nia di consacrazione che appare qui come un atto integrante il 
sacrificio. Questa tendenza che sospinge alla consacrazione si 
impossessa dell’idea di sacrificio nel momento in cui i deside- 
ri dell’offerente, rivolti al vero valore della personalità, acqui- 
stano il sopravvento sugli scopi esteriori dapprincipio preva- 
lenti. Questo motivo soggettivo, naturalmente, si manifesta 
soltanto in una fase più matura della vita religiosa e dapprin- 
cipio si mescola ancor dappertutto coi sacrifici rivolti ai beni 
esteriori. Elaboratosi infine dal sacrificio, destinato nella sua 
forma pura alla elevazione del proprio valore, esso è ora di- 
ventato un mezzo di consacrazione. Raggiunto questo livello 
altissimo, esso perde allora di nuovo, e completamente, il si- 
gnificato che prima vi si annetteva di un dono presentato alla 
divinità dall’offerente, significato, per l’appunto, che nei suoi 
inizi, come puro sacrificio magico, non aveva posseduto. Se 
nel sacrificio dell’autoconsacrazione si può ancor parlare, in 
generale, di un dono, ciò è dunque ancor possibile tutt’al più 
nel senso che tanto il dio si offre in dono all’offerente quanto 
quest’ultimo al dio. 

Il punto di partenza delle cerimonie di consacrazione è tut- 
tavia essenzialmente diverso da quello del sacrificio e quindi, 
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originariamente, battono l’uno e l’altro una via diversa, per 
non fondersi che all’altezza del loro pieno sviluppo. Anche la 
cerimonia di consacrazione ha certamente le sue radici nelle 
credenze magiche. Ma mentre il sacrificio primitivo esercita 
un incantesimo rivolto all’esterno, nella consacrazione è 
l’uomo stesso che compie l’atto di culto o lo lascia compiersi 
in sé, a ricevere l’incantesimo. Ciò innalza la cerimonia di 
consacrazione, già nelle forme originarie delle due pratiche, ad 
un livello superiore; e perciò esse sono anche in ordine di 
tempo un tardo prodotto della evoluzione religiosa. Essa ha 
nondimeno le sue radici in pratiche cultuali assai primitive, ri- 
salenti ben lontano nel periodo totemistico: nelle cerimonie di 
purificazione. Noi conoscemmo l’acqua e il fuoco come 1 pri- 
mi mezzi di purificazione magica, risalenti alle credenze de- 
moniache. Fino a quando essi conservano questo significato 
essi appartengono al dominio delle contromalie. Mirano a ren- 
der innocuo un cattivo incantesimo cagionato dal contatto con 
un cadavere o con qualche oggetto considerato tabù. Lo stesso 
significato ha la purificazione per mezzo del fuoco. Soltanto 
che a cagione del più vasto apparato che essa richiede si pre- 
senta di preferenza sin dapprincipio come cerimonia pubblica 
di culto, e in conseguenza di ciò e per una inversione comune 
nel campo delle usanze magiche, essa si trasforma ancora di- 
rettamente da contromalia; un vero e proprio incantesimo. Per 
questa via la purificazione è però diventata consacrazione. 
Poiché il senso originario di quest’ultima consiste sopratutto 
in ciò che il mezzo impiegato assicura la protezione contro fu- 
ture contaminazioni di potenze demoniache che minacciano 
l’uomo dal di fuori, oppure in una applicazione ulteriore e re- 
ligiosamente più pura contro propri mancamenti derivanti da 
intima colpevolezza. A questo punto il processo si è trasfor- 
mato in una vera cerimonia di consacrazione e questo riferi- 
mento al proprio io è di nuovo possibile soltanto sul terreno 
della credenza negli dei. In questa forma essa è difatti collega- 
ta all'origine delle idee di ricompensa, le quali si fondano alla 
loro volta nel sentimento di una propria colpa personale, come 
presuppongono gli dei personali quali vendicatori delle colpe 
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commesse. Analogamente a quanto avviene nella purificazio- 
ne per mezzo del fuoco si compie lo stesso trapasso col secon- 
do e più diffuso mezzo di lustrazione, coll’acqua. Qui il batte- 
simo denota con evidenza questo trapasso. Anche nel battesi- 
mo cristiano si è talvolta ancor conservata l’idea di lustrazio- 
ne. Infatti il neonato sul quale dev'essere praticato, non è cer- 
tamente egli stesso cosciente di nessuna colpa, ma secondo il 
dogma, per il peccato originale, egli porta un peccato innato 
dal quale dev’esser purificato. Così il battesimo riunisce 1 ca- 
ratteri del mezzo di purificazione e di quello di consacrazione; 
ma soltanto l’ultimo significato acquista il sopravvento. Tut- 
tavia, nella setta degli Anabattisti, accanto alla esigenza che 
l’uomo sia degno dell’atto sacro solo quando egli vi si assog- 
getti di propria volontà, è stato decisivo anche il desiderio di 
conservargli oltre il significato della consacrazione quello ori- 
ginario e, per l’intuizione sensibile, più vivace, della purifica- 
zione. Del resto, il battesimo si presenta, proprio in questa du- 
plice applicazione, anche al di fuori del Cristianesimo e non 
solo nel mondo giudaico da cui lo ha derivato il Cristianesimo 
stesso, ma anche altrove e particolarmente presso i popoli se- 
mitici ed africani. Esso si trova ora insieme al costume pari- 
menti molto diffuso della circoncisione ed ora, come nel Cri- 
stianesimo, senza quest'ultima, mentre in altre regioni ancora 
il vero battesimo, se si prescinde dai comuni riti lustrali, man- 
ca e tuttavia si pratica la circoncisione. Questo mutevole rap- 
porto richiama già l’attenzione sulla differenza essenziale del- 
le due pratiche di culto, poiché è fuori di dubbio che anche la 
circoncisione è una pratica cultuale. Essa non è però né un 
mezzo di purificazione né un mezzo di consacrazione, ma reca 
invece l’impronta del sacrificio. Come i capelli nel culto dei 
morti o il sangue nel culto degli dei, essa appartiene a quella 
forma di sacrificio in cui l’oggetto sacrificato acquista il suo 
valore specifico dalla sua qualità di animifero. In questo senso 
il sacrificio della circoncisione può forse essere interpretato 
come un surrogato delle parti animifere interne che nell’uomo 
vivo non si possono o ben difficilmente si possono sacrificare, 
come 1 reni e i testicoli. 
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Quantunque le forme della consacrazione concordino ori- 
ginariamente colle forme di lustrazione nella scelta dei mezzi 
come nella specie di pratica di culto, si fa però anche sentire in 
molti casi la esigenza di una distinzione esteriore di queste 
due pratiche. Mentre il lavoro vien ritenuto in seguito 
un’espressione adeguata della vera purificazione, nella consa- 
crazione viene sostituito dall’aspersione. Qui è già accennato 
quel contrasto d’indirizzi secondo cui essi stanno fra di loro 
nel rapporto di malìa e contromalia. Nella lustrazione si deve 
allontanare l’impurità morale o demoniaca; nella consacrazio- 
ne l’acqua contenente la forza magica dev’esser comunicata a 
colui che aspira alla consacrazione. Perciò l’acqua della puri- 
ficazione, rimuovendo il male contro cui era rivolta, rimuove 
sé stessa. L’acqua di consacrazione deve invece rimanere 
quanto più è possibile su Colui che ha bisogno di salvezza. 
Così anche nel battesimo, siccome esso sta quale mezzo di 
culto tra i due scopi, nell’atto d’immersione praticato dal sa- 
cerdote, suol prevalere ora l’uno ed ora l’altro momento. Ma 
nella aspersione come mezzo di consacrazione il significato 
magico della pratica affiora anche in un altro mutamento: 
l’acqua comune, che serve per lo più alla lustrazione, qui non 
è più sufficiente; l’acqua stessa deve essere consacrata per po- 
ter servire allo scopo della consacrazione. Già negli antichi 
culti-misteri l’aspersione coll’acqua delle sacre fonti costitui- 
va un elemento essenziale delle cerimonie di consacrazione e 
nella festa del Giordano della Chiesa cattolica greca si usa tut- 
tora l’acqua del Giordano oppure dell’acqua comune che si fa 
diventar tale per via magica. Infine, l’aspersione sta alla lu- 
strazione per mezzo dell’acqua nello stesso rapporto in cui la 
fumigazione sta alla lustrazione per mezzo del fuoco. In pari 
tempo il posteriore significato consacrativo ha quasi comple- 
tamente eliminato quello più antico di purificazione. Di con- 
seguenza lo scopo della consacrazione trova ora la sua partico- 
lare espressione in ciò che il fumo abbisogna di qualità speci- 
fiche per esercitare un’azione consacrativa. A ciò servono ma- 
terie balsamiche e sopratutto l’incenso, già usato nell’antichi- 
tà, il cui odore eccitante ed inebriante asseconda l’azione ma- 
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gica. Valgono inoltre come doni sacrificali agli dei le erbe e le 
resine che si gettano nelle fiamme e che col loro profumo a- 
scendente al cielo devono procacciar favore al sacrificante. 

Come qui cerimonie di consacrazione e pratiche sacrificali 
si associano, così la più alta forma di consacrazione nasce dal 
sacrificio stesso, nel momento in cui nel sacrificio il pensiero 
del commercio con la divinità si innalza a quello del commer- 
cio di quest’ultima con la comunità. Ciò accade sopratutto nel 
banchetto sacrificale. Se il cibo sacrificale è consacrato dal 
fatto che la divinità se ne ciba, questa consacrazione si trasfe- 
risce anche agli uomini che mangiano lo stesso cibo. Il valore 
della consacrazione cresce proporzionalmente al valore della 
cosa sacrificata ed esso raggiunge il culmine nel sacrificio 
umano, in cui la vittima è ad un tempo rappresentante della 
comunità sacrificante e della divinità stessa. Qui la consacra- 
zione, per i sacrificati, assurge a deificazione. 

Dopo che il sacrificio umano cruento è di nuovo scompar- 
so, questa idea si trasferisce all’animale sacro, che fa parte 
dell’uomo, e finalmente, quando il sacrificio cruento è scom- 
parso del tutto, al pane usato come cibo sacrificale, che imita 
perciò nei più diversi culti del Vecchio e del Nuovo mondo 
ora la figura umana ed ora quella animalesca. Il rito sacrificale 
cristiano riunisce qui nuovamente tutti questi momenti, e riu- 
nisce in pari tempo, nelle più diverse interpretazioni date al 
sacrificio nel Cristianesimo, l’intero processo di questa evolu- 
zione in un tutto contemporaneo. Nel pane e nel vino della ce- 
na perdura il ricordo del più elevato sacrificio umano che la 
tradizione religiosa conosca, perché qui l’immagine dell’unità 
dell’uomo sacrificato colla divinità agisce in seguito nel culto 
del dio redentore. Inoltre, a proposito di questo banchetto sa- 
crificale, nell’agnello pasquale preso dalle feste giudaiche di 
Passah e nel vino dei misteri dionisiaci, sostituente il sangue 
del dio sacrificato sopravvive il ricordo di questi culti sacrifi- 
cali affini. 

Ma nella coscienza del cristiano questa consacrazione sa- 
crificale è rappresentata nelle tre forme, non di rado tra di loro 
in scambievole rapporto, del significato magico, mistico e 
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simbolico, in una serie di stadi cioè, che queste cerimonie di 
consacrazione attraversano tutte. La fede ingenua vede nel pa- 
ne della cena il vero corpo di Cristo; al posto di questo mira- 
colo e di questo effetto magico, in un secondo stadio subentra 
il pensiero di una mistica comunione col Redentore, che si 
compie, non materialmente, ma spiritualmente nella pratica 
cultuale. Nel terzo stadio quest’ultima è finalmente divenuta 
simbolo di una elevazione religiosa dell’animo, che è possibile 
anche in sé, senza una simile manifestazione esteriore, ma che 
riceve da questa quell’acceleramento promosso sempre 
dall’azione esteriore quando esprime un bisogno interiore. A 
ognuno di questi stadi si aggiunge ancora come ulteriore mo- 
tivo l’appartenenza alla comunità religiosa dimostrata dalla 
partecipazione al comune banchetto sacrificale - particolare 
questo, proprio di tutte le altre comunità religiose saldamente 
costituite. L'appartenenza al culto si deve manifestare nella 
partecipazione alle feste cultuali e qui il banchetto sacrificale 
collettivo è appunto quella solennità cultuale cui compete pre- 
sto il primo posto nel manifestare una simile appartenenza re- 
ligiosa. Con ciò la fine di quest’evoluzione ritorna ai suoi ini- 
zi. Il pasto consumato in comune, a ore determinate, distingue 
l’uomo civile da quello allo stato di natura. Fra tutti i pasti 
consumati in comune il banchetto sacrificale è probabilmente 
il più antico, come la festa cultuale è la più antica delle feste. 


17 - L’arte dell’età eroica. 

Se noi abbracciamo con Io sguardo le diverse direzioni 
della vita spirituale esse appaiono poste tutte contemporanea- 
mente sin dal- l’inizio nell’organizzazione spirituale dell’uo- 
mo e stanno tra di loro di buon’ora in tale scambievole azione 
che la forma più recente innalza a manifestazioni più perfette 
quella più antica anche nel suo dominio più proprio. Tuttavia, 
accanto a ciò s’impone la constatazione che come nella vita 
individuale certe funzioni si formano prima di certe altre, così 
anche nella vita dell’umanità 1 fenomeni in cui principalmente 
si esprime il carattere dei tempi e del popolo, in ognuno dei 
periodi che l’evoluzione dell’umanità percorre, interessano un 
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lato della vita spirituale nel quale ì rimanenti o sono appena 
presenti nei loro inizi oppure, quando si tratta di stadi più a- 
vanzati, consistono nello sviluppo ulteriore dei principi deri- 
vati da un momento anteriore. In questo senso relativo si può 
ben chiamare allora dei tre periodi susseguenti allo stadio pri- 
mitivo, quello totemistico il periodo del soddisfacimento dei 
bisogni, quello eroico l’età dell’arte e infine il periodo seguen- 
te dell’evoluzione verso l’umanità, l’età della scienza. Ci sono 
naturalmente già nel periodo totemistico svariate e, in parte, 
notevoli manifestazioni artistiche - basterà ricordare le artisti- 
che danze cerimoniali o l’alta perfezione delle forme di ador- 
namento del corpo e delle armi presso i popoli semi-civili di 
questo periodo - e già l’età eroica ha creato fondamenti impe- 
rituri della scienza. Ma il centro di gravità dell’attività cade 
tuttavia ancora completamente sul soddisfacimento dei biso- 
gni esteriori dell’esistenza. Le forme dell’acquisizione e della 
preparazione del nutrimento, del vestimento, del l’adorna- 
mento, degli strumenti e delle armi sono sorte nell’età totemi- 
stica; e per quanto grandi possano esser stati i progressi sotto 
tutti questi rapporti, nei tempi posteriori, gli inizi erano già 
stabiliti ovunque. Si è trovato il modo di coprire il corpo in 
corrispondenza col clima; la preparazione del cibo sul fuoco, 
la fabbricazione delle forme fondamentali e non più mutate 
degli strumenti e delle armi, il martello, l’ascia, la sega, lo 
scalpello, il coltello; infine è subentrata la distinzione delle 
armi in armi per il corpo a corpo e per la lontananza. Anche 
l’arte stessa - e ciò è forse la cosa più significativa - segue an- 
cora del tutto il motivo del soddisfacimento dei bisogni: gli 
ornamenti, il tatuaggio, la danza, il canto e la musica sono an- 
zitutto mezzi magici, e come tali rivolti ai bisogni più urgenti 
cui l’uomo non può supplire da solo, come la difesa contro le 
malattie, la fortuna alla caccia o in guerra. 

Soltanto a poco a poco, mediante l’eterogenesi dei fini, di 
gran momento in tali evoluzioni, molti di questi mezzi magici 
si tramutano in puri mezzi dì adornamento. Questa trasforma- 
zione non è certamente estranea neanche all’età eroica. Ma in 
essa 1 bisogni dell’esistenza sono in parte diventati altri, e fra 1 
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nuovi fini sorti, quelli del culto e dell’ordinamento politico 
acquistano una crescente importanza. Inoltre il fattore estetico 
dell’effetto raggiunto si distingue sempre più dall’oggetto cre- 
ato per reagire a sua volta sulla sua produzione e dar luogo co- 
sì a delle opere in cui entrambi i momenti, il fine utile alla vita 
e l’impressione estetica si fondono inseparabilmente. Ma que- 
sto avviene ancora e in proporzioni maggiori là dove il biso- 
gno è spirituale: principalmente nel culto degli dei, da un lato 
e dall’altro nella ammirazione dell’eroe umano. La costruzio- 
ne del tempio, l’imitazione plastica della figura umana e la sua 
elevazione a figura divina, le forme della poesia, infine, 
l’epos, l’inno, gli inizi religiosi del dramma e la musica che vi 
si connette, tutto ciò ha le sue radici nei bisogni spirituali di 
quest’età e tra questi ultimi il culto assume una posizione do- 
minante. Con tutti questi bisogni comincia però quella evolu- 
zione autonoma dell’arte, in cui quest’ultima acquista un valo- 
re proprio, grazie al quale essa conquista nuovi domini che 
prima mancavano del concorso dell’effetto estetico. Questa 
conquista di nuovi domini da parte delle forme più elevate 
dell’arte è allora in pari tempo caratterizzata da un crescente 
allargamento della concezione artistica ed in essa da una spiri- 
tualizzazione del contenuto complessivo della vita, quale dap- 
prima è propria soltanto all’arte e poi, in uno stadio alquanto 
più tardo, in parte anche alla scienza. Infatti quest'arte comin- 
cia con eroi e dei, cioè colle figure che la fantasia ha creato 
sulla soglia di questa età, traendole dalle nuove condizioni 
della vita. Essa progredisce quindi a poco a poco verso la per- 
sonalità umana e verso gli oggetti di cui questa personalità è 
circondata, in quanto essa, seguendo l’esempio già dato 
dall’età totemistica nella trasformazione dei mezzi magici in 
oggetti di adornamento, spoglia di più in più gli oggetti della 
natura e della civiltà dei loro motivi mitologici per innalzarli a 
puri oggetti di intuizione estetica. Così l’età eroica abbraccia 
le due importanti epoche che la storia dell’arte ha generalmen- 
te attraversate: il sorgere dell’arte religiosa in senso proprio, 
che sta alla soglia di quest’età e raffermarsi della autonomia 
estetica dell’arte e con ciò la sua estensione a tutti gli aspetti 
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della vita umana, che appartiene all’evoluzione ulteriore. Que- 
sto è lì motivo per cui anche nell’arte il periodo totemistico è 
per noi un mondo scomparso, al quale noi possiamo ancora in- 
teressarci esteticamente soltanto se noi sottoponiamo ovunque 
l’ultima creazione di questo periodo, l’ornamento, spogliato 
del suo originario significato magico, ai veri motivi della atti- 
Vità artistica. 

L’arte in cui noi oggi ancora viviamo, o nei motivi della 
quale noi possiamo ancora generalmente consentire, comincia 
soltanto con l’età eroica. L’amuleto intorno al collo dell’uomo 
primitivo e il tatuaggio della sua pelle sono divenuti per noi 
mezzi di adornamento di infimo valore estetico. Un tempio 
greco può ancora disporci al raccoglimento, e i combattimenti 
degli eroi omerici o la situazione tragica di un Prometeo per- 
seguitato dalla collera degli dei possono esser rivissuti da noi 
perché, malgrado la lontananza dei tempi, noi non siamo e- 
stranei agli stati d’animo fondamentali che animarono 
quell’età. La più grande svolta nella stona dello spirito umano 
sta appunto in questo fatto grandioso dell’inizio di quell’età: 
nella creazione dell’uomo ideale, dell’eroe, e del dio che po- 
tenzia le qualità dell’eroe nel sovrumano e nel demoniaco. La 
vera storia dell’arte, per noi, comincia soltanto in questo mo- 
mento; tutto ciò che precede è preistoria, anche se può essere 
importante per la comprensione psicologica dell’arte, anzi più 
importante di quanto per lo più si ammette, perché soltanto 
questa preistoria può fornirci qualche schiarimento sulle con- 
dizioni d’origine dalla fantasia artistica. Potendo qui presup- 
porre come noti 1 fatti della storia dell’arte, può quindi anche 
bastare di richiamar l’attenzione su quei motivi genetici e sulla 
loro connessione coi caratteri generali dell'età eroica. 

A tal proposito, il carattere che salta per primo agli occhi 
negli albori di questo periodo è costituito dallo sviluppo di una 
nuova arte, che non esisteva ancora nel periodo precedente o 
esisteva tutt'al più nei suoi primissimi cominciamenti: V ar- 
chitettura. La capanna a comignolo e la capanna conica non 
sono affatto, come la tenda e il paravento da cui sono derivati, 
opere artistiche ma creazioni del più urgente bisogno 
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dell’esistenza. La tendenza all’esecuzione di costruzioni che 
trascendono questo scopo si manifesta dapprima sporadica- 
mente nella estensione di questo bisogno dai vivi ai morti. La 
loro sepoltura richiede, sotto l’influsso del culto dell’anima e 
degli antenati, una costruzione più durevole. All’occasione 
della tomba costruita di pietra solida e con una copertura, di 
mole sempre maggiore, dello stesso materiale che la difende 
all’esterno, si accende il senso del grandioso e dell’eterno, il 
quale reagendo sull’esordiente arte monumentale promuove il 
suo sviluppo ben oltre quel bisogno. Lo sviluppo delle gigan- 
tesche piramidi egiziane dalle semplici sepolture a tumulo in 
muratura, le mastaba, ci narra con immagini ben più convin- 
centi che le parole questa storia significativa. Tuttavia lo stes- 
so culto dei morti, di cui questa storia riferisce, è già intima- 
mente connesso con quello degli dei, poiché la conservazione 
del cadavere per mummificazione, risalente a tempi incalcola- 
bili, che sottrae il corpo del morto all’azione distruttrice del 
tempo con tutti i mezzi disponibili, presuppone un aldilà cui il 
morto deve accedere. Così, di fronte alla casa del morto sta la 
casa del dio che contrassegna ancora più direttamente e uni- 
versalmente quell’età. Quindi allorché ci si presenta la costru- 
zione aperta all’uomo e al suo commercio con la divinità si 
sviluppa incomparabilmente più intensa l’aspirazione di ren- 
der l’opera degna della divinità che essa ospita. Nasce così il 
tempio, dapprima come edificio di protezione dell’altare sacri- 
ficale, originariamente eretto all’aperto, in un luogo consacra- 
to. Esso è nel contempo il segno della città e dello Stato, poi- 
ché lo si erige ove risiede il governo o ci si raduna per 
l'esercizio dei diritti politici o per il traffico mercantile. Ma in- 
torno ad esso si affermano anche gli interessi materiali: ed ec- 
co la rocca, come secondo segno; la sede del sovrano e del po- 
tere politico e, per lo più, ultima difesa contro gli attacchi ne- 
mici alla città ed allo Stato. Quando il sovrano, come nei regni 
orientali, vien considerato come dio terrestre, alla rocca si ag- 
giunge anche /a reggia, la quale, corrispondentemente a que- 
sta duplice posizione del sovrano, assume dal lato architetto- 
nico una posizione intermedia tra la rocca e il tempio. Tempio, 
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rocca e reggia quindi, non soltanto svegliano il senso estetico 
per le forme architettoniche, ma sono anche il fondamento 
delle altre arti, sopratutto della plastica e dell’ornamenti- stica, 
prima esercitate sugli oggetti di uso quotidiano, che arricchite 
da questa associazione con le forme architettoniche ritornano 
all’arte minore dei vasi e degli utensili e servono di più in più 
a bisogni puramente estetici. Tra le opere architettoniche che 
appartengono già ai primordi di questo periodo è però il tem- 
pio, con la sua destinazione più elevata e per le ispirazioni 
provenienti dalla varietà delle figure divine, a sviluppare il più 
intenso impulso estetico. La rocca rappresenta l’unità dello 
Stato anche in ciò che essa, dove la posizione lo permette, è la 
sola costruzione su di una collina dominante la città. Il tempio, 
originariamente, è possesso esclusivo di una divinità. Soltanto 
in seguito, le particolari condizioni del culto e l’ingrandirsi dei 
templi possono far sorgere l’idea della riunione di più divinità 
in un solo edificio. Ma anche allora il bisogno dell’unità di 
culto suole dedicare il tempio comune ad una determinata di- 
vinità, al dio principale del tempio. In conseguenza dell’aspi- 
razione alla ricchezza e varietà delle forme, nella costruzione 
del tempio SÌ esprime in modo marcato non soltanto il caratte- 
re del culto religioso ma anche l’indole spirituale del popolo 
che ha creato gli dei e il loro culto. 

Così, anche la plastica è in stretta connessione con la co- 
struzione del tempio poiché in essa trova immediata espres- 
sione l’importanza che vien acquistando la personalità umana 
in questo periodo. Ma in essa si manifesta anche chiaramente 
il graduale progresso dal tipico all’individuale, dall’incipiente 
apprezzamento dell’uomo come tale alla considerazione ap- 
profondita delle caratteristiche del singolo individuo. Dietro 
quelle figurazioni tipiche sta anzitutto la figura del dio perso- 
nale che stimola alla rappresentazione artistica nei luoghi sa- 
cri. L’arte perciò acquista padronanza della figura umana non 
nella immediata imitazione dell’uomo ma attraverso lo sforzo 
laborioso di riferire al dio le caratteristiche umane. È vero che 
fin dapprincipio gli dei sono pensati in forma umana; ma fin- 
ché le pietre e gli altari sacrificali stanno in campo aperto que- 
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sta rappresentazione antropomorfica non conduce che ad im- 
magini in forma di feticci, che indicano in quei luoghi sacri la 
presenza del dio ma non presumono di ritrarre a pieno il dio 
stesso. Così i feticci dell’incipiente culto degli dei, nella loro 
forma esteriore appaiono sempre ancora come sopravvivenze 
dell’età totemistica, anche se non ritraggono più, come in 
quell’età, 1 dèmoni e gli dei in forme subumane, animalesche 
o grottesche. Qui, nell’arte, come nella vita, nella trasposizio- 
ne dei caratteri puramente umani alle immagini, il dio è stato 
preceduto dall’eroe, oppure, ciò che fa lo stesso per le grandi 
civiltà orientali dell’antichità, dal sovrano. Come quest’ultimo 
vien magnificato sulle pareti dei suoi palazzi, nelle gesta di 
caccia e di battaglia, così il bisogno religioso incita ad erigere 
al dio una immagine durevole ed in forma umana nel tempio, 
che si considera come sua dimora, oppure in qualche luogo 
dominante della città che lo venera come suo protettore. Tut- 
tavia, proprio qui, costituisce una ragguardevole testimonianza 
per la fusione, riferita più sopra, dell’eroe col dèmone, il fatto 
che il sovrano e il suo seguito sono già raffigurati in forma 
umana - come c’insegnano i monumenti babilonesi ed egiziani 
- mentre nel contemporaneo culto degli dei si presentano an- 
cora figure complesse, ad un tempo umane ed animalesche, 
ora come dèmoni animali con viso umano ed ora come figure 
umane con testa bestiale. In ciò anche l’arte conferma esplici- 
tamente l’origine degli dei dalla fusione della personalità eroi- 
ca col dèmone. Superati questi attributi divini esteriori, di un 
passato risalente alle credenze demoniache, l’immagine divina 
non rende però dapprima che 1 caratteri tipici dell’uomo. At- 
tributi esteriori forniti dal vestimento, dalle armi e dagli am- 
mali sacri, debbono bastare, insieme alle dimensioni superiori 
al comune, come caratteristiche dell’essenza divina. 

Il primo passo che conduce da questa forma tipica ad una 
progressiva individualizzazione della personalità si compie 
nell’espressione del viso, che assume con sorprendente uni- 
formità in tutte le civiltà del vecchio mondo, nelle immagini 
degli dei come degli eroi e dei sovrani, l’espressione di serena 
mitezza. Ma anche questo tratto rimane di nuovo tipico. 
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Scomparsa la forma irrigidita e inespressiva, l’espressione 
stessa diventa a sua volta invariabile. Del resto, questo trapas- 
so si può chiamare universale tutt'al più nel senso che la piena 
indifferenza cede ad un sentimento espresso benché uniforme. 
Nella qualità di questo sentimento possono sempre manife- 
starsi le diversità dei caratteri etnici, allo stesso modo che av- 
viene nel mito e nella religione, ai quali sono connessi questi 
primi passi dell’arte plastica. 

Così un trapasso analogo non manca neppure ai due gran- 
di domini della civiltà del Nuovo Mondo: al Messico ed al Pe- 
rù. Ma come nel culto di questi popoli, nella natura degli dei 
domina il terribile, così nella loro arte, la smorfia terrificante 
delle primitive immagini degli dei si è ridotta nell’espressione 
di una cupa e malinconica serietà, trasformazione questa, che 
tocca soltanto eccezionalmente l’arte del mondo antico e più 
che altro le creazioni appartenenti al dominio del demoniaco, 
come l’immagine della sfinge egizia o la testa di Medusa dei 
Greci. Per quella relativa uniformità con cui si compie questo 
trapasso dalla totale mancanza di espressione attraverso il tipi- 
co nel caratteristico dell’individualità, parallelamente al mu- 
tarsi dei sentimenti, si può forse richiamare anche l’inizio del 
Rinascimento, che si dovette creare una nuova strada verso la 
perduta ricchezza della personalità e la trovò nella commoven- 
te espressione di un supplichevole abbandono. Dal momento 
in cui l’arte figurativa abbandona questa forma tipica, anche 
l’insieme del corpo colla più varia figurazione del viso acqui- 
sta forme più vive, e nella stessa proporzione l’arte figurativa 
discende dagli dei, dagli eroi e dai sovrani al livello della vita 
quotidiana, in cui essa è dapprima attirata dal grandioso e dal 
ragguardevole e poi di più in più dal significativo (das Bedeut- 
same). In questa aspirazione alla realtà, nella pienezza delle 
sue singole manifestazioni, all’opera artistica plastica si ag- 
giunge anche il dipinto, il quale rinunziando alla forma corpo- 
rea, acquista, sopratutto nell’arte del ritratto, col colore e 
l’ombreggiamento, nuovi mezzi per la caratterizzazione; e 
procedendo infine dall’uomo alla natura che lo circonda si im- 
padronisce della profondità dello spazio, superando grande- 
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mente 1 limiti della plastica e strappando alla natura i segreti 
della prospettiva. Con ciò, nella pittura di paesaggio si schiu- 
de all’arte il ricco mondo dei sentimenti e delle tendenze, che 
l’uomo sa trarre dalle impressioni della natura e che trovano 
una espressione tanto più pura quanto più l’uomo stesso, in 
questa artistica restituzione della natura, sa scomparire. Così 
quest’ultima creazione dell’arte figurativa, con le altre forme 
ad essa strettamente affini in questa attività psicologica, del 
quadro che riflette uno stato d’animo comune (Stimmun- 
gsbild), la vita tranquilla (Stilleben), un intérieur, è l’arte più 
soggettiva, perché manca del soggetto stesso di cui rispecchia 
i moti dell’animo e tanto più trasferisce quei moti alla natura, 
L'influsso della quale è allora sentito come contenuto della 
propria vita interiore. Tuttavia l’arte paesistica oltrepassa già 
di molto i confini dell’età eroica. Il Rinascimento stesso non si 
è spinto che fino ai primi inizi di questa forma più soggettiva 
di arte figurativa. Qui, appunto, l’eroe, per quanto si pensi e- 
steso il concetto di esso, è di nuovo ridiventato uomo, dal qua- 
le esso era nato per potenziamento ideale. 

Con questa trasformazione delle forme espressive esteti- 
che che caratterizzano l’arte figurativa, procede in complesso 
parallela la evoluzione delle arti musicali. Con questa parola 
noi vogliamo indicare, come si è già detto più sopra, tutte le 
arti che fin dall’origine sono contraddistinte dai mezzi esterio- 
ri del suono e del ritmo, che trovano applicazione sopra tutto 
nella musica. L’età precedente non conosce propriamente che 
una sola di queste arti, in grande fioritura: la danza. Se in es- 
sa, che dal lato melodico è solo scarsamente sostenuta dal can- 
to e da strumenti più atti a produrre rumori che suoni veri e 
propri, prevale ancora decisamente l’elemento ritmico, 
l’evoluzione ulteriore di quest'arte consiste principalmente nel 
progressivo accrescimento delle forme melodiche d’espres- 
sione. Queste cominciano col linguaggio naturale e da esso 
procedono gradatamente ai suoni puri (K/anggebilde) fondati 
sulla istrumentazione tecnica. A questa trasformazione este- 
riore corre parallela una trasformazione interiore di motivi, 
nella quale agiscono certamente nel contempo gli influssi del- 
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la mutevole natura del materiale che contribuisce alle produ- 
zioni delle arti musicali. Questo materiale, fin dall’origine, si 
muta incessantemente insieme con la base di tutte queste arti, 
il linguaggio, che non lascia mai cristallizzare la sua viva evo- 
luzione nelle sue forme ritmiche e melodiche. Qui anche il 
tentativo di fissare questa corrente del divenire nei singoli suoi 
momenti per mezzo di notazioni letterarie o di determinati 
simboli non offre che un manchevole surrogato della salda 
forza con cui le mute creazioni della plastica e dell’architettu- 
ra resistono all’azione distruttrice del tempo. In conseguenza 
appunto di questa plasmabilità della sua materia la creazione 
artistica musicale si adatta tanto più al contenuto di pensiero e 
di sentimento che dominano l’artista e il suo tempo. Special- 
mente là dove la lingua rende questo contenuto in modo im- 
mediato, l’opera, anche se appartiene ad un passato da lungo 
scomparso, suscita un consentimento infinitamente più vivo di 
quello che può essere possibile nei riguardi di un’opera delle 
arti figurative. Quanto diversamente e meglio dell’arte mice- 
nea del tempo ci trasporta nella vita degli eroi omerici la lettu- 
ra dell'Iliade. 

Tra tutti i monumenti delle arti della parola l’epos rispec- 
chia nel modo più fedele il carattere complessivo dell’età eroi- 
ca. Al primo piano dell’azione vi campeggia l’eroe umano. I 
suoi combattimenti, le sue vicende, la descrizione laudativa 
delle sue qualità sono il contenuto fondamentale del poema. Il 
mondo degli dei sta sullo sfondo e non costituisce un contenu- 
to indipendente dell’azione. Gli dei intervengono, è vero, nel 
destino degli eroi, per essi vengono a discordia tra di loro o 
scendono magari sulla terra, se vi è urgenza, per assisterli na- 
scostamente nella lotta, ma la loro vita è estranea all’interesse 
dell’azione: essa appare come una esistenza che trascorre uni- 
forme e in cui non v’è altro mutamento che l’intervento nel 
mondo terreno. Tale è l’epopea al culmine della sua evo- 
luzione, nei poemi omerici. Se da questo punto risaliamo ai 
suoi inizi, quale ce la fanno conoscere le romanze dei Grandi 
Russi e dei Serbi od anche i canti dei Kara-Kirghisi o del Ka- 
levala finnico, che non ci è certo pervenuto nella sua forma 
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primitiva, non si trova che gli dei abbiano in questi stadi più 
remoti una parte maggiore, come si potrebbe supporre se la 
saga eroica si fosse sviluppata dalla saga degli dei e rispetti- 
vamente l’epopea eroica dall’epopea degli dei, come ammet- 
tono molti mitologi. La nordica Edda, che può aver talvolta 
contribuito a indurre in errore, non può essere addotta come 
esempio e se la si volesse considerare a tal proposito prove- 
rebbe tutt'al più in contrario. Essa appartiene per l’appunto ad 
un’epoca posteriore in cui la credenza negli dei o negli eroi 
che si cantano non era più viva, come possiamo invece pre- 
supporre che fosse nei Rapsodi omerici. I canti degli Skaldi 
nordici sono ispirati da un mondo scomparso e di cui si sfor- 
zano di far rivivere il ricordo traendo la loro materia dalle fa- 
vole mitiche e dalle saghe popolari. Se noi ci soffermiamo in- 
vece a quei genuini primordi della poesia epica delle tribù sla- 
ve e turche, ci si presenta un quadro totalmente diverso. Non 
mancano, è vero, neanche qui, esseri fantastici che interven- 
gono nella lotta o nel destino degli eroi, oppure cadono anche 
essi sotto il potere di incantesimi di cui l’eroe umano, in questi 
primordi, non di rado dispone. Ma questi esseri sono dèmoni, 
non dei; essi mancano completamente dei caratteri personali 
ed anche l’eroe manca tanto più di questi ultimi quanto più e- 
gli dispone di una forza magica in luogo di una forza umana 
potenziata. Lo sfondo dell’epopea al suo inizio è dunque il 
mondo demoniaco e non quello divino. Ma l’eroe stesso nelle 
sue particolarità sta ancora sul limitare tra l’eroe della favola e 
l’eroe epico. In questa evoluzione dell’epopea si rispecchia 
nuovamente l’evoluzione già delineata più sopra della saga 
eroica. Tuttavia, in quanto la poesia epica fissa le vaghe forme 
della saga popolare e reagisce alla sua volta sulla saga stessa, 
essa fornisce nella sua formazione un’immagine tanto più 
chiara di quella fusione del tipo eroico demoniaco ed umano 
da cui trae origine il dio. L’eroe dell’epopea originaria si di- 
stingue per le sue caratteristiche umane dal mondo demoniaco 
che lo circonda ancora ovunque. Ma di più in più egli trasferi- 
sce a questi demoni le sue proprie qualità umane. Nel mentre 
in tutta questa trasformazione dell’ambiente l’eroe rimane il 
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centro di gravità della poesia epica e quanto alle sue caratteri- 
stiche degrada nella sfera puramente umana, gli dei, in un pe- 
riodo ulteriore, scompaiono del tutto dall’azione e rimangono 
soltanto le vicende dell’eroe umano. Ai motivi esteriori che 
determinano, nel dominio dei dèmoni e poi degli dei, la sorte 
dell’eroe, si sostituiscono ora e prevalgono i motivi interiori, 
insiti nell’eroe stesso. Ma a questo punto la poesia epica rag- 
giunge di nuovo i confini dell’età storica. 

Quando ancora si considerava l’epopea omerica non come 
un punto culminante raggiunto nella fusione del mondo eroico 
e divino, ma come inizio della poesia epica, si vedeva nella 
forma ritmico- melodica della stessa l’origine della poesia nar- 
rativa in genere, anzi talvolta l’origine del linguaggio, in quan- 
to si riteneva con Giacobbe Grimm la forma poetica della pa- 
rola come originaria e si considerava la prosa un fenomeno di 
evoluzione regressiva analogo a quello della favola che dove- 
va essere una sopravvivenza delle antiche saghe di dei e di e- 
roi della remota antichità. Questa supposizione è naturalmente 
così poco sostenibile per la storia del linguaggio e della poesia 
come per la storia della leggenda. La poesia narrativa origina- 
ria è la favola mitica, che va di bocca in bocca, senza forma 
d’arte; e il trapasso ad una forma metrica dapprima approssi- 
mativa e poi sempre più rigorosa è qui visibilmente connesso 
a quella trasformazione dell’eroe della favola in eroe della sa- 
ga, grazie a che anche gli dei entrano a poco a poco nella poe- 
sia epica. Ad essa corrispondono due importanti trasformazio- 
ni esteriori: la prima consiste nell’innalzamento della prosa 
quotidiana passata nella favola mitica a forme ritmico- 
melodiche, che vengono rafforzate da un semplice accompa- 
gnamento musicale e dànno alla dizione stessa un andamento 
recitativo di canto; la seconda si compie nella imbastitura in 
serie di singole narrazioni, che si connettono, o per gli eroi che 
partecipano all’azione o per il contenuto dell’azione, in un ci- 
clo di romanze che vien poi integrato con altri elementi di ar- 
ticolazione e assume in fine la forma di epopea di grande stile. 
Questo processo è sopratutto accessibile alla nostra diretta 0s- 
servazione nella sua prima ed ultima fase: nelle romanze 
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dell’epopea originaria che raggiungono anche il livello della 
poesia popolare, e nei componimenti epici perfetti, come 
l’epopea omerica e il «Niebelungenlied», nei quali perciò, sol- 
tanto in base a conclusioni relativamente incerte sulla diffe- 
renza di stile e di composizione sono possibili supposizioni 
sulla loro formazione per mezzo di singole parti. Resta però 
indubitabile che il passo più decisivo per la forma dell’epopea, 
l'innalzamento ad espressione ritmico-melodica, è connesso al 
primo di questi stadi e, così, direttamente all’origine della 
forma primitiva e romanzesca (romanzenartig) della narrazio- 
ne eroica. 

Che dobbiamo ora pensare di quest’origine? Forse la nar- 
razione assurge da sé stessa a canto per la forma più grandiosa 
del suo contenuto? Oppure la forma ritmico-melodica viene 
trasferita in essa dal di fuori, da altre forme di poesia già esi- 
stenti? Siccome forme simili esistono già nella semplice can- 
zone, quale l’abbiamo conosciuta a proposito dell’uomo pri- 
mitivo e poi nel canto di culto rivolto, prima dell’origine degli 
dei e degli eroi, ai dèmoni negli scongiuri e nelle preghiere, e 
finalmente nella canzone da lavoro, così si potrà ben pensare 
ad una simile trasposizione dalle forme finche, in senso lato, 
alla narrazione. Non è tuttavia da escludere neanche il primo 
degli influssi enumerati: l’eroe epico (der heroische Held) è 
naturalmente oggetto di meraviglia e di estro poetico in ben 
altra misura che l’eroe della favola. Ma qui come nella canzo- 
ne, insieme alla intensificazione dei moti dell’animo anche la 
loro espressione linguistica assume forme ritmiche, similmen- 
te a quanto avviene per i movimenti del corpo che sotto il do- 
minio di emozioni solenni o di gioia assurgono nella danza a 
pantomimica ritmica. Perciò sopratutto dal canto cultuale, sot- 
to l’influsso di una estasi poetica affine, si trasferisce forse 
nella rappresentazione della personalità eroica e delle sue ge- 
sta quella forma spiccatamente ritmica. 

Così anche la forma metrica dell’epos si accosta innanzi 
tutto, come lo mostrano chiaramente i cominciamenti in forma 
di romanza della poesia epica, alle comuni forme di canto, per 
poi adeguarsi gradatamente sempre più ai bisogni specifici 
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della narrazione. Il ritmo scorre più tranquillo e, particolar- 
mente la più antica caratteristica della canzone, il ritornello, 
che nello stadio primitivo è quasi la sola per cui la canzone si 
distingue dal discorso abituale, scompare completamente o 
sopravvive tutt'al più in alcuni modi di dire isolati, attributi ed 
epiteti di eroi e di dei e associazioni di parti del discorso che 
ricorrono regolarmente e servono gli uni e le altre ai rapsodi 
come ausilio per l’ininterrotto fluire ritmico del discorso, ma 
rimangono però sempre nel contempo mezzi di rafforzamento 
dell’impressione ritmica. 

Come in tal guisa la poesia epica sorge dalle forme ante- 
riori della poesia lirica trasferendo il tono potenziato della 
canzone nella rappresentazione della personalità eroica, così la 
poesia epica stessa influisce poi a sua volta sulle forme liriche. 
Anche qui il canto di culto sta in prima linea. Elevandosi ad 
inno, esso trova il suo più efficace contenuto in narrazioni che 
rappresentano la potenza del dio come superiore ad ogni misu- 
ra umana, 0 la sua azione benefica per l’uomo. Così a loro in- 
tegrazione interviene innanzitutto il canto di lode e di ringra- 
ziamento, che nel culto religioso diventa già la forma predo- 
minante, perché lo stato d’animo dal quale scaturisce dà il to- 
no fondamentale nel culto in comune. Con essa entra in pari 
tempo nel culto un altro motivo che vi trova un carattere che 
gli è proprio fin dal tempo del culto demoniaco. Già l’aiuto 
dei dèmoni si cerca di assicurarselo non soltanto per mezzo di 
scongiuri, ma per mezzo di pratiche che imitano nella danza o 
in processioni mascherate l’azione del dèmone stesso. Nelle 
grandi feste della vegetazione del Nuovo Messico e dell’ Ari- 
zona, che stanno al limite tra il culto dei dèmoni e quello degli 
dei, questo culto magico imitativo si rivolge ai dèmoni dei 
frutti che germogliano sotto terra, ai dèmoni delle nubi che fe- 
condano la terra di pioggia e infine agli dei celesti che si li- 
brano al di là delle nubi. Sorti in quest’ordine, questi elementi 
si uniscono in una danza di culto, che nella sua associazione di 
motivi racchiude in sé il punto di partenza del «mimus», della 
rappresentazione mimica e pantomimica di una serie di azioni. 
Con ciò il «mimus» stesso è però la forma primitiva del 
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dramma che accompagna ora l’«epos» come una nuova forma 
di evoluzione della poesia. Ciò che è descritto dall’ «epos» 
vien tradotto dal dramma in azione viva. Così accade che an- 
cora nella tarda e indipendente evoluzione della poesia dram- 
matica, quest’ultima attinga la sua materia preferibilmente 
dall’epos o dalla leggenda vivente nella tradizione popolare 
come narrazione epica, mentre ci si decide solo lentamente - il 
che è provato sopratutto dalla stona del dramma greco - ad ag- 
giungere all’unico rapsodo bastante alla recitazione del canto 
epico, gli attori occorrenti per la traduzione della narrazione in 
azione. 

Quanto questo trapasso sia del resto sostanzialmente uni- 
forme, malgrado le condizioni assai diverse, lo mostra 
l’origine delle rappresentazioni religiose sorte dal culto cri- 
stiano. Il sacerdote che legge ad alta voce l’Evangelo distri- 
buisce le singole parti delle persone che entrano nell’azione ai 
chierici od ai sacerdoti che lo assistono nella celebrazione, 
mentre il coro della comunità rappresenta il popolo presente 
all’azione. Ora queste rappresentazioni di Pasqua, della Pas- 
sione, di Natale, malgrado, o meglio si direbbe, a cagione del- 
la loro recente origine, rappresentano uno stadio più antico. In 
esse noi possiamo ancora seguire passo passo la genesi 
dell’arte drammatica dalla liturgia religiosa e il susseguente 
laicizzarsi dell’azione religiosa. Il bisogno, nato dall'intensifi- 
carsi dell’emozione, di tradurre in azione ciò che si vive inte- 
riormente, dà anzitutto forma drammatica a quelle singole 
scene della narrazione sacra che provocano di per sé stesse la 
drammaticità. Da questo momento questa trasformazione pro- 
gredisce e si estende a tutta la narrazione, mentre il responso- 
rio della comunità, proprio della liturgia, passa nel coro del 
dramma. Luna e l’altro, la comunità che risponde e il coro che 
accompagna la rappresentazione drammatica, sono uniti dal 
motivo della viva partecipazione all’azione, la quale peraltro, 
in questo trapasso, da interiore e soggettiva è divenuta obbiet- 
tiva; a ciò prelude già del resto nella liturgia il dialogo tra il 
sacerdote e la comunità dei fedeli. È però innegabile che que- 
sta trasformazione a poco a poco infrange la forma liturgica. 
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La rappresentazione dell’azione religiosa vien trasportata dalla 
chiesa alla strada e il clero vien sostituito con attori laici scelti 
nel popolo. Gli episodi burleschi, che l’umore popolare ag- 
giungeva già negli stessi luoghi sacri, per esempio, a proposito 
della riproduzione mimica della violenza di Pietro al servo 
Malco, o della corsa degli Apostoli alla tomba di Cristo, pren- 
dono il sopravvento e si foggiano finalmente in rappresenta- 
zioni mimiche scherzose indipendenti, nel mentre la stessa a- 
zione seria, da questo momento in poi, cerca la sua materia 
anche fuori del campo della storia sacra. Inoltre al nascente in- 
teresse drammatico pervengono da vane parti efficaci incita- 
menti. L’antica commedia ambulante, vagante per i mercati, 
con le sue rappresentazioni di azioni ora terribilmente tragiche 
ed ora grossolanamente comiche, e accanto ad essa lo spasso- 
so teatro dei burattini e indi, come nuovo fattore, la novella, 
narrazione in prosa particolarmente preferita dal Rinascimento 
in poi insieme alla sua maggior sorella, la favola fantastica, ed 
all’epopea cavalleresca con le sue redazioni popolari in prosa, 
e infine, tornando al punto di partenza della religione, la leg- 
genda agiografica: tutti questi elementi si associano nella cre- 
azione del nuovo dramma. 

Ma qui l’evoluzione del dramma moderno e quella del 
dramma antico si incontrano in quanto che noi, dove manca la 
tradizione possiamo considerare la continuità nel complesso 
come uniforme, almeno in quanto si tien conto in essa dei mo- 
tivi generali; e di qui innanzi noi potremo presupporre un pro- 
cesso evolutivo analogo nelle sue linee essenziali anche là do- 
ve la forma dell’arte drammatica non è peraltro giunta al suo 
pieno sviluppo. È certo che perché questa evoluzione sia per- 
corsa interamente occorre una preparazione da parte del culto 
e della poesia, che è stata raggiunta in pochi luoghi soltanto. 
Le sue sorgenti tuttavia, giacciono sopratutto in disposizioni 
generali umane risalenti fino ai primordi del culto e dell’arte. 
Noi incontriamo perciò i due fattori dai quali procede ancora il 
dramma più tardo, già nel «corroborri» dell Australiano, una 
danza cultuale, in cui l’imitazione ordinata delle azioni 
dell’animale totemistico, accompagnata da canto e da musica 
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rumorosa, costituisce la parte principale, ma in cui son per al- 
tro inseriti episodi scherzosi suggeriti dall’imitazione degli a- 
nimali. E il fiorire rigoglioso di questi episodi ha già spesso 
anche in queste forme soffocato completamente il motivo di 
culto: remota anticipazione di quella laicizzazione subentrata 
ovunque in quest’arte che ha le sue radici nel culto. Anzi, in 
più di un caso, affiorano le tracce della continuità di questa 
evoluzione: nel dramma satiresco greco noi incontriamo ac- 
cenni alla danza animalesca. Lo stesso dramma satiresco ha 
preso dai culti della vegetazione 1 coristi-danzatori fallofori, e 
K. Th. Preuss ha dimostrato che si trovano - strana somiglian- 
za - analoghe rappresentazioni falloforiche in antiche immagi- 
ni di culto americane. Il teatro di burattini che ha forse avuto 
una parte non piccola tra i fattori della laicizzazione del 
dramma, non si trova soltanto assai diffuso nel Medio Evo, ma 
anche più anticamente in India, e non manca neppure presso i 
popoli allo stato di natura, per es., presso gli Eschimesi, e in 
questi casi, in generale, il burattino costituisce di nuovo sol- 
tanto l’imitazione dell’uomo stesso e della sua mimica. Le ba- 
si e talvolta persino gli inizi della rappresentazione drammati- 
ca risalgono ai primordi dell’arte; ma il dramma, nel suo pieno 
sviluppo rimane tuttavia una tarda creazione, alla formazione 
della quale hanno partecipato quasi tutte le altre arti della pa- 
rola e della mimica. Il culto degli dei ne costituisce però sem- 
pre la base. L’inno religioso, che esalta le opere degli dei, in- 
cita direttamente a tradurre queste opere in azioni appropriate. 
E tra i culti degli dei, 1 culti in cui si trovano riuniti i motivi di 
questo ulteriore sviluppo drammatico delle azioni liturgiche 
sono principalmente quelli in cui il culto delle anime e le idee 
sull’aldilà si sono fuse e che hanno per loro contenuto la vita, 
il patire e la finale redenzione degli dei e il riferimento di que- 
sta sorte agli uomini. Qui sopratutto le rappresentazioni me- 
dioevali di Pasqua e della Passione, seguite dall’origine in o- 
gni momento della loro evoluzione, gettano viva luce anche 
sui primordi del dramma greco e indiano, immersi nell’oscu- 
rità dei culti misterici, mentre questi ultimi, rivelano alla loro 
volta chiaramente quali sorgenti prime di questi fenomeni le 
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remotissime cerimonie della vegetazione, già tramandate in 
parte all’età eroica dai culti demoniaci anteriori. Nel suo pro- 
cesso ulteriore, dopo che l’azione drammatica si è trasferita 
dal tempio sulla piazza e il dramma si è laicizzato si distin- 
guono i singoli periodi e le singole civiltà; ma per quanto la 
narrazione epica, la rappresentazione mimica e le più antiche 
forme del canto siano tra loro in reciproca azione, il dramma 
procede invariabilmente, come l’«epos», scendendo dalle al- 
tezze in cui dimorano eroi e dei al soggiorno degli uomini per 
descrivere tipicamente le loro lotte e le loro passioni, mentre 
in pan tempo l’oscura potenza di un fato esteriore vien rimos- 
sa dalla più profonda conoscenza dei segreti dell’anima uma- 
na. A questo punto l’evoluzione del dramma oltrepassa 
un’altra volta i confini di questa età. L’arte drammatica che 
nei suoi inizi è sorta dal culto degli dei in formazione, in que- 
ste sue ultime forme, con la sua concezione della vita umana 
nella sua immediata realtà, si fa veicolo della idea dell’ umani- 
tà nella sua totale comprensione che abbraccia tanto gli ideali 
quanto il comune livello di questa vita. 

Alla evoluzione del dramma si connette infine strettamen- 
te nei suoi motivi psicologici l’ultima tra le arti musicali: la 
musica. Essa può esser chiamata l’ultima perché è diventata 
un’arte indipendente più tardi di tutte le altre. Come arte di- 
pendente, accompagnata alla danza, al canto, alla recitazione 
epica, essa risale all’epoca dell’uomo primitivo. Ma anche 
l’arte musicale ha avuto i suoi primi forti impulsi dal culto, 
come accompagnamento della danza e del canto cultuali; e da 
quel momento, specialmente dal lato dello sviluppo melodico, 
la forte emozione suscitata dalla pratica di culto determinò 
progressivamente la prevalenza della parte musicale della ce- 
lebrazione. Contemporaneamente, il coro a più voci dei com- 
pagni di culto aggiunge nella polifonia delle voci di canto, che 
si adattò a poco a poco quella dell’accompagnamento stru- 
mentale dalla quale infine venne elaborandosi la modulazione 
armonica, nuovi effetti, ancora ignoti all’accompagnamento 
del rapsodo recitante o imperfettamente raggiunti nel canto 
comune. Tanto le forme drammatiche quanto quelle musicali 
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sono così sorte dalle stesse radici religiose delle celebrazioni 
liturgiche per poi divergere in direzioni diverse. Più tardi esse 
si combinano nuovamente in alcune singole parti dell’azione 
drammatica dominate da un particolare tono sentimentale, in- 
nanzitutto nel canto corale che rammenta anche qui la comune 
origine dalla liturgia. Ma nel resto, col distacco da questa co- 
mune origine cultuale, restarono per lungo tempo ancora di- 
stinte, e in questo senso è certamente significativo che il crea- 
tore della nuova opera d’arte musicale-drammatica abbia sen- 
tito quest'opera medesima come un fatto religioso. Per il con- 
tenuto dell’azione ciò potrà esser vero o no, ma per la fusione 
delle due arti è giusto. Ma non è meno significativo che anche 
in questo caso la separazione generi i motivi della riunione. Se 
il dramma, trasferendosi dal tempio sulla piazza e scendendo 
dalla sfera degli dei e degli eroi nella quotidiana realtà, ha 
perduto dapprima la forma musicale-melodica e poi la marcata 
forma ritmica, per far posto alla prosa, il canto liturgico rima- 
sto al culto, muovendosi in tutt’altra direzione, si diresse in- 
tanto verso le forme profane della canzone ed entrò con questa 
in un attivo scambio di motivi melodici. Anche qui tale pro- 
cesso di scambio tra il canto religioso e la canzone profana ci 
offre un parallelo nel Medio Evo cristiano, che noi possiamo 
forse riferire a più antiche fasi di evoluzione con lo stesso di- 
ritto con cui vi abbiamo riferito l’origine delle rappresentazio- 
ni drammatiche. 

Ma quando più tardi il dramma, sotto l’impulso ad asso- 
ciare il godimento drammatico con quello lirico e musicale 
diede origine alle forme ibride del melodramma e dell’opera 
in musica veniva già posta con ciò la possibilità di un’ulteriore 
tendenza a ritornare da questa dualità di forme ad una nuova 
unità di arte drammatica e musicale, la quale ripete quella 
primitiva unione in uno stadio più alto del teatro, di sentimenti 
universalmente umani, non più dipendente da un determinato 
culto religioso. Tuttavia, quest’intera evoluzione della nuova 
arte, come quella dei suoi fattori, il dramma e la canzone, ol- 
trepassa di molto i limiti dell’età eroica. Essa raggiunge un pe- 
riodo in cui l’uomo fa passare in secondo piano l’eroe e in cui 
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il progresso religioso verso un dio impersonale respinge 
nell’ombra, gli dei personali coi loro difetti derivati dal mo- 
dello umano e dai loro predecessori demoniaci. 

Con ciò corre parallela una seconda evoluzione dell’opera 
d’arte musicale, che estrinsecamente sembra essere in contra- 
sto con la prima, ma che ne costituisce in realtà un’integra- 
zione. Essa consiste nella liberazione dell’espressione musica- 
le da ogni altra forma cui poteva originariamente andar con- 
giunta, e nell’avviamento ad una attività libera e indipendente. 
Nel recitativo dei rapsodi, nella liturgia del culto divino, nella 
danza e nella canzone gli elementi ritmico-melodici sono in 
parte connessi all’espressione ritmico-melodica della lingua, e 
in parte si sono resi indipendenti da questa espressione 
nell’accompagnamento strumentale, ma rimangono tuttavia 
dipendenti da essa come mezzi di rafforzamento dei moti 
dell’animo che si estrinsecano nel linguaggio e nella mimica. 
Da questa duplice connessione agli elementi ritmico-melodici 
dei movimenti umani d’espressione e al contenuto ideale della 
lingua l’opera d’arte musicale si scioglie finalmente in quanto 
lo strumento musicale, che dapprima le vien in aiuto, limita 
nella «musica assoluta» il concorso dell’uomo alla mera pa- 
dronanza dello strumento stesso, ma fornisce nel contempo 
una tale copia di suoni da garantire alla traduzione dei senti- 
menti e delle emozioni una ricchezza inesauribile di nuovi 
motivi. Così l’opera d’arte musicale si innalza a puro linguag- 
gio di sentimenti. Libera dal legame a immagini determinate 
essa dà anche all’auditore piena libertà sui moti dell’animo su- 
scitati in lui. Poiché essa s’ingrana nel corso di questi ultimi 
solo in quanto l’opera musicale stessa è rappresentazione di 
puro processo sentimentale, il quale però, appunto perché non 
è connesso a nessuna idea né a nessun’immagine, rende tanto 
più puro e più forte l’effetto emotivo sull’uditore, quanto più 
liberamente questi può conservare le emozioni suscitate nel 
mondo soggettivo della propria affettività. Nella composizione 
strumentale (Strumentalwerk) la musica diventa così la più 
soggettiva tra tutte le arti musicali, analogamente, ma in grado 
più alto, al paesaggio ed alle forme affini tra le arti figurative. 
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Come queste, e in grado anche maggiore, è una forma di e- 
spressione di sentimenti puramente soggettivi. Ma anch'essa 
oltrepassa di molto l’età eroica, il cui carattere fondamentale è 
Tesser legata al mondo oggettivo, nel quale il soggetto proiet- 
ta i moti dell’animo che egli non può mai scindere dagli 0g- 
getti, per adoperare i mezzi che l’arte fornisce ancora soltanto 
come materiale per l’espressione della vita interiore della per- 
sonalità stessa. 
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CAPITOLO IV 
L’EVOLUZIONE VERSO L’UMANITÀ 


1- Il concetto di Umanità 

Alla questione «viviamo noi in un’epoca illuminata?» 
Kant rispose, per il suo tempo, che aspirava particolarmente, 
com’è noto, a tale caratteristica, con una recisa negazione; egli 
aggiungeva per altro, noi viviamo in «un’epoca di il/lumina- 
zione» (Aufklàrung). Si potrebbe fare la stessa domanda, e 
forse a maggior ragione, circa il rapporto del nostro tempo o 
di tempi passati col concetto di umanità, e rispondere in modo 
anologo: noi siamo sulla via dell’umanità, ma siamo per ora 
ancor lontani dall'aver raggiunto la mèta, e si può anche dubi- 
tare, quando si consideri l’imperfezione umana, se tale méta 
sia mai raggiungibile, a meno che l’imperfezione stessa non 
vada compresa nel concetto dell’umanità. 

Infatti il vocabolo «umanità», a cagione della pluralità dei 
suoi significati, può indicare tanto la debolezza quanto la 
compassione umana ed altre virtù. Ma già Herder, nelle sue 
«Idee», pur attenendosi al senso di questo aspetto favorevole 
del concetto, ha cercato di presentare la storia della specie 
umana come una «educazione all’umanità» e fatto intendere 
nel contempo con tale espressione che la storia ci mostra sol- 
tanto un’aspirazione incessante verso la «vera umanità», ma 
che questa méta è posta al di là di ogni storia. 

Ora, gettando uno sguardo retrospettivo sulla via già per- 
corsa nei precedenti capitoli, si può con fondamento porre in 
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dubbio se sia giusta la supposizione da cui ha preso le mosse 
Herder nelle sue considerazioni di filosofia della storia, la pre- 
supposizione cioè, che nelle primissime disposizioni naturali 
dell’uomo, anzi, prima che in queste, nelle condizioni generali 
del suo ambiente naturale, vi fosse già predisposta quella evo- 
luzione verso l’umanità. L'uomo primitivo e quello dell’età 
totemistica non lasciano scorgere assolutamente nulla di ciò 
che noi chiamiamo umanità, a meno che ci si limiti a ritener 
per tale l’attaccamento ai membri prossimi dell’orda o della 
tribù - come si riscontra già negli animali che vivono in socie- 
tà - o qualche caso singolo di amichevole soccorrevolezza ver- 
so stranieri. 

Soltanto nell’età eroica si incontrano manifestazioni, che 
noi possiamo interpretare come sintomi di sentimenti umanita- 
ri che sbocciano lentamente. Ma secondo il carattere comples- 
sivo di questo periodo, con le sue formazioni politiche rigoro- 
samente chiuse ad ogni influenza esterna, col suo disprezzo 
per le popolazioni straniere, con la negazione di un’umanità 
comune e universale, negazione che si esprime brutalmente 
nel trattamento dei nemici in guerra e degli schiavi in tempo di 
pace, si sarebbe piuttosto propensi a porre l’età eroica, anche 
pervenuta al culmine del suo sviluppo, in pieno contrasto con 
tutto ciò che noi intendiamo ora per umanità. In pari tempo, la 
questione se ed in che misura le origini dei nostri concetti di 
umanità risalgano al passato ed agli stadi inferiori della civiltà, 
implica la difficoltà che questi concetti stessi sono evidente- 
mente prodotti di una lunga evoluzione, entro la quale si tro- 
vano in un fluire perenne. Perciò anche il concetto di umanità 
soffre di una indeterminatezza che gli è inerente fin dalla sua 
origine e che non è stata affatto diminuita dalle estensioni che 
esso ha subite successivamente. 

Il vocabolo «humanitas» che nel tardo latino classico 
coincide approssimativamente col nostro concetto di umanità 
(Menschlichkeit) tanto nel buono come nel cattivo senso, nella 
lingua dotta del Medio Evo, con la sua forte tendenza alle 
formazioni di vocaboli astratti, assunse inoltre l’altro signifi- 
cato dell’idea collettiva di «umanità» (Menschheit), di «genus 
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hominum» dei Latini, indipendente da tutti quei giudizi di va- 
lore. Con questo doppio significato è passato poi nelle nuove 
lingue e, malgrado che la lingua tedesca abbia formato per 
questa distinzione di concetti le due derivazioni di «Men- 
schlichheit» e di «Menschheit», la parola esotica «Humanitàt» 
riunisce nuovamente i due significati, il che si può scorgere 
anche nell’espressione «educazione all’umanità» di Herder. 
Poiché egli, se in queste parole riassume il senso della storia, 
ha voluto richiamar l’attenzione oltre che sulla qualità 
dell’umanità, di sentimenti anche sulla progressiva estensione 
di questa qualità a tutto quanto il genere umano, come aspira- 
zione fondamentale di ogni storia. 

Qualunque cosa si possa ora pensare sul possibile risultato 
di una tale aspirazione e sul rapporto di questi due aspetti tra 
di loro, non vi è dubbio che il concetto di umanità, divenuto 
patrimonio comune dei popoli civili comprende due momenti, 
uno oggettivo ed uno soggettivo. Da un lato l’umanità abbrac- 
cia tutto il genere umano, o almeno una grandissima parte di 
esso, che può esser considerata come rappresentante della to- 
talità. Dall’altro l’umanità è un predicato di valore che indica 
il pieno sviluppo delle qualità morali che distinguono l’uomo 
dal bruto e il loro manifestarsi nel commercio dei singoli co- 
me dei popoli. In questo senso appunto l’umanità riunisce 
l’uno e l’altro, il genere umano e l’umanità di sentimenti, ma 
prescindendo nel secondo concetto dal significato accessorio 
del termine, di imperfezione umana, per non conservare che il 
suo valore positivo. Nella sua applicazione ai sentimenti dei 
singoli individui l’umanità diventa così una valutazione della 
persona umana come tale, che trascende 1 più ristretti limiti 
della famiglia, della tribù, dello Stato; ma nella sua applica- 
zione alla società umana essa si pone come esigenza di uno 
stato ideale, in cui questo apprezzamento del valore umano sia 
divenuto norma universale. Tuttavia, in quanto questo ideale è 
in fieri e, come tutti gli ideali, non mai pienamente attuabile, 
anche il seguente abbozzo dell’evoluzione che s’inizia al di là 
del periodo descritto da ultimo, dovrà limitarsi a rilevare quei 
fenomeni in cui si rivelano i nuovi motivi umani dominanti 
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questi nuovi tempi. Con ciò è di per sé chiaro che in questo ul- 
timo stadio dell’evoluzione umana, ancor meno che nei prece- 
denti, si può parlare di una qualunque netta demarcazione di 
limiti. Anzi, quanto più vasto diventa il campo in cui si mani- 
festano le aspirazioni e le attività umane, tanto più gradual- 
mente si compiono ì trapassi e tanto più sono preparati nelle 
condizioni naturali e negli istinti dell’uomo, appunto per il 
contenuto universalmente umano di questi motivi. Così, già 
nell’uomo primitivo, non mancano impulsi di altruismo verso 
il prossimo e di apprezzamento dell’anima. Già nei primordi 
della civiltà umana son presenti ed oscuramente coscienti le 
disposizioni da cui infine deve svilupparsi l’idea di umanità. 
Ed ogni nuovo passo sembra altresì che la prepari. La trasfor- 
mazione della tribù nello Stato, il mutevole commercio dei 
popoli ed infine la diffusione attraverso vasti territori delle 
creazioni spirituali dei singoli popoli nel linguaggio, nella re- 
ligione, nel costume, tutti questi processi si presentano come 
altrettante tappe sulla via verso l’idea di umanità e verso la du- 
revole assimilazione di essa nel complesso delle aspirazioni 
umane. Ma anche qui, questa nuova idea, tanto nel suo primo 
apparire come nelle sue ulteriori trasformazioni, non costitui- 
sce una soppressione delle situazioni durate fino allora e delle 
condizioni psicologiche del loro sviluppo, ma la nuova cultura 
umana accoglie in sé le creazioni del passato e fa loro mettere 
più profonde radici. Così il pensiero della comunanza di civil- 
tà dei popoli, a quanto si può concludere dal corso della storia, 
non ha sminuito la coscienza delle singole nazionalità e 
l’importanza dei singoli Stati, anzi, le ha rafforzate ed arric- 
chite e con la diffusione dei valori della civiltà la differenzia- 
zione nazionale ha accresciuto questi beni e con ciò di nuovo 
il valore dell’indole spirituale del singolo popolo come del 
singolo individuo. Che qui, del resto, più ancora che in quei 
periodi passati e chiusi della storia dello spirito, non possa 
trattarsi che di valori relativi, è inutile far notare. L'evoluzione 
umana comprende, insieme agli stadi già trascorsi, anche una 
quantità di nuove condizioni, e siccome il sistema a cui tende 
si trova ancora nel flusso del divenire, così la mèta raggiungi- 
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bile è provvisoriamente la via stessa: non ci troviamo in cam- 
mino verso l’umanità - in quanto si vorrebbe intendere con 
questa espressione un dominio assoluto di un contenuto di vita 
umano - né appare all’orizzonte che si schiude dinanzi a noi 
dopo l’ultimo periodo di evoluzione un periodo umano nel 
senso dell’esclusione di più ristretti vincoli umani. Piuttosto, 
come l’uomo ha conservato nelle epoche successive 1 bisogni 
generali della sua vita individuale e le forme più ristrette della 
società familiare e tribale dello Stato primitivo, così il vincolo 
umano non può mancare di minori articolazioni in Stato e so- 
cietà, create da questa evoluzione. Non vi è risultato generale 
di questa considerazione retrospettiva più sicuro di questo: che 
ogni stadio successivo lascia perdere, come divenuti senza va- 
lore, una quantità di beni acquisiti in un periodo anteriore e in 
esso aventi generalmente il loro pieno valore, per conservarne 
invece una parte come beni durevoli. In questo senso, ciò che 
precede non è soltanto preparazione ad una nuova via ma è già 
l’inizio stesso di questa via, le cui origini sono generalmente 
nascoste. Talvolta il periodo anteriore prepara inconsciamente 
il successivo. Come al clan della primitiva organizzazione tri- 
bale manca l’idea dello Stato futuro e al credente nei dèmoni, 
di quel tempo remoto, manca l’idea del culto degli dei rimune- 
ratori del bene e del male, quantunque Stato e culto degli dei 
non sarebbero potuti sorgere senza quelle forme più antiche, 
così anche l’idea di umanità è contenuta come germe latente 
nelle più antiche forme di vita. Perciò non è questa prepara- 
zione latente in altri fenomeni, in parte del tutto eterogenei, 
che noi possiamo chiamare evoluzione verso l’umanità, ma 
l’idea stessa di umanità manifestantesi in chiara coscienza, 
nella sua diffusione sopra una parte sufficientemente grande 
del genere umano da poterle assicurare una forza durevole e 
nel suo influsso sui diversi fattori della civiltà. Ma anche con 
tale delimitazione, quest’evoluzione non può esser considerata 
come costantemente progressiva. Già la circostanza che l’idea 
di umanità, per quanto grande diffusione possa trovare, rimane 
sempre limitata nello spazio e nella civiltà, rende possibili nel- 
le azioni reciproche che esercitano su di loro popoli di stadi 
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del tutto diversi di civiltà delle oscillazioni che possono ca- 
gionare l’oscurarsi dello sviluppo di quest'idea per lunghi pe- 
riodi. Che queste oscillazioni abbiano avuto luogo ripetuta- 
mente nel passato, è notissimo; ed è poco verosimile che esse 
debbano escludersi per l’avvenire. Dovremo ritenerci soddi- 
sfatti se, malgrado queste interruzioni, potremo constatare 
nell’evoluzione umana una generale concatenazione con pro- 
prie leggi psicologiche. 

In effetto questa legalità si manifesta già in ciò che tra 
quei due fattori costituenti, come vedemmo, l’idea di umanità, 
quelli estrinseci, che noi riuniamo nell’espressione «genere 
umano» (Menschheit) come in un’idea collettiva e obbiettiva, 
sono 1 più antichi, mentre quelli interiori, associati nella co- 
scienza soggettiva a valori sentimentali chiaramente espressi, 
seguono poi a poco a poco. Si potrebbe anche sintetizzare 
questo rapporto nell’espressione: il genere umano deve prepa- 
rar la via all'umanità (Menschlichkeit). Non che quest’ultima, 
nei suoi singoli impulsi, non potesse precorrere di molto la 
formazione dell’idea di genere umano; anzi, nelle sue disposi- 
zioni doveva precederla; ma questo lato soggettivo ha real- 
mente trovato il suo pieno sviluppo - e soltanto allora poteva 
però trovarlo - dopo che l’idea dell’unità del genere umano si 
era formata in un ambito più vasto che non fosse quello di 
quegli oscuri impulsi o delle idee individuali che precorrevano 
il loro tempo. In altre parole: il concetto totale di genere uma- 
no, nel senso non soltanto di una nozione generica formata da 
noi, ma ancora di una totalità reale comprendente tutte le sue 
parti, ha preceduto il concetto di umanità, nel senso di un ri- 
conoscimento di diritti universalmente umani cui può preten- 
dere ogni membro del genere umano, e di obblighi verso 
l’intera umanità che incombono ad ognuno; e non poteva esser 
altrimenti, poiché ad ogni esigenza che s’impone ai singoli di 
dimostrare sentimenti umani mancherebbe l’oggetto di questa 
attività emotiva stessa, se non fosse già presente in qualche 
forma, sia pur limitata, l’idea di genere umano. Ma conside- 
riamo la successione in cui ci si sono presentati i fatti singoli 
che costituiscono quest’evoluzione verso l’umanità: la con- 
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cordanza della successione storica con queste condizioni fon- 
date sull’essenza dell’umanità è allora evidente. In prima linea 
sta l’origine degl'imperi universali, risalente ai primordi della 
stona tramandataci dai primi monumenti. La vera essenza di 
questo concetto non consiste nel senso, attribuito a tale espres- 
sione di un grande impero sorto dall’assorbimento di un certo 
numero di Stati; l’idea di impero comincia realmente ad aver 
vita dal momento in cui un simile regno accampa la pretesa di 
comprendere la parte terrena dell’universo e con ciò tutta 
quanta l’umanità, anche se questa pretesa rimane una semplice 
aspirazione, non mai attuata nella realtà. Ma anche in questa 
pretesa si contiene però già la rappresentazione cosciente di 
un’unità comprendente tutta quanta l’umanità. Dalla aspira- 
zione ad attuare questa forma, che nasce per intrinseca neces- 
sità in tutte quelle formazioni politiche che si sogliono chia- 
mar imperi, e specialmente nel tempo della loro prosperità e 
della crescente coscienza della loro forza, derivano poi conse- 
guenze positive in cui non appare dapprima nessuna determi- 
nata intenzione ma che si presentano poi con crescente ten- 
denza alla attuazione cosciente. L'impero, che conserva este- 
riormente le forme statali tradizionali, richiede un ampliamen- 
to degli ordinamenti giuridici e amministrativi fin’allora validi 
per un più ristretto sistema statale, ampliamento che si estende 
poi al traffico ed ai suoi mezzi e quindi alla lingua, al costume 
ed alle concezioni religiose. Così è l'impero che prepara per la 
prima volta una civiltà universale, appena in germe in un peri- 
odo di più rstretta vita statale. Se è il traffico esteriore in cui si 
manifesta anzitutto il subentrato aumento dei bisogni e dei 
mezzi per il loro soddisfacimento, questa stessa tendenza si e- 
stende però di più in più anche ai diversi fattori della vita spi- 
rituale, e fra questi stanno di nuovo in prima linea i più gene- 
rali, quelli fondati sul bisogno più diffuso e proprio ad ogni 
membro della società umana: il bisogno religioso. 

Sorge in tal modo la religione universale come un’ultima 
forma di creazioni universalmente umane. L’epoca precedente 
non conosce che religioni nazionali. Per quanto gli elementi 
mitologici del culto, specialmente, sian potuti passare da un 
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popolo all’altro, tali elementi sono sempre assimilati da una 
religione nazionale che rimane, nel complesso, unitaria, 
cosicché nella coscienza del popolo le tracce di derivazioni 
straniere vanno presto perdute. Ora appaiono per la prima 
volta delle religioni che aspirano ad essere religioni umane 
universali. Ed anche se ciò rimane una semplice pretesa, è 
appunto come tale che ogni religione universale, entrata a far 
parte della storia, ha esercitato il suo influsso. Di fronte a 
questa tendenza universalmente umana, che si manifesta qui in 
modo assai più energico che negli imperi o nella civiltà 
universale, il fatto che nen vi fu mai una sola religione 
universale è una circostanza relativamente indifferente, anche 
se non trascurabile per l'apprezzamento dei bisogni spirituali 
dell’umanità. Se si prescinde da qualche formazione 
secondaria e di scarsa importanza per la civiltà universale, 
sempre due grandi religioni universali si sono affermate l’una 
accanto all’altra, e poiché esse corrispondono a marcate 
peculiarità della civiltà universale è probabile mantengano 
ulteriormente la loro posizione: il Cristianesimo e il 
Buddismo. Un terzo importante elemento di una coscienza 
umana universale è infine un portato dalla civiltà e dalle 
religioni universali: la storia universale. Con tale termine noi 
non intendiamo significare la giustapposizione accidentale di 
evoluzioni politiche o culturali, ma la coscienza storica 
dell’umanità stessa, in cui l’immagine di quest’ultima come di 
un’unità si associa all’altra di un divenire di tale unità 
conformemente a leggi: la storia universale, in questo solo 
giusto senso del termine, è allora l’ultimo di tutti questi fattori 
dell’idea di umanità. In quanto l’uomo maturandosi per 
l’umanità rispecchia in sé, secondo tutte le altre direzioni, 
l’idea di genere umano, la storia universale diventa finalmente 
per lui una graduale attuazione della stessa idea di umanità. 
Gli imperi, la civiltà universale, le religioni e la stona 
universale sono perciò i quattro principali stadi attraverso i 
quali si compie l’evoluzione verso l’umanità. 
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2 — Gli Imperi universali 

Tra le manifestazioni in cui si rivela già, in mezzo alle 
forze spirituali che dominano l’età eroica, una tendenza a su- 
perare i limiti della medesima, sta prima l’aspirazione al do- 
minio universale. Essa si manifesta immediatamente là dove 
comincia ad esservi una più alta coscienza di potenza del sin- 
golo Stato, creata dai successi ottenuti sui popoli vinti nelle 
prime lotte per la formazione dello Stato; e tale coscienza si 
rivela dapprima nella contesa per il dominio dei territori fini- 
timi e, non appena uno tra i contendenti ottiene 1 sopravvento, 
nella fondazione di un impero comprendente una serie di sin- 
goli Stati. Questo tendere oltre ì confini dello Stato singolo è 
così generale, così inerente ai motivi dell’agire individuale, 
che si incontra ovunque sono sorte formazioni politiche che 
hanno partecipato attivamente alla storia: negl’imperi 
dell’ Asia anteriore dalle fondazioni degli Stati dei Sumeri e 
degli Akkader fino alla lotta tra Babele ed Assur per il domi- 
nio generale; in Egitto in una serie di dinastie che possono a 
prima vista dar l’illusione di una storia unitaria, ma che na- 
scondono in realtà l’avvicendarsi della supremazia tra diversi 
Stati e città e la crescente aspirazione verso una sovranità uni- 
versale. Lo stesso spettacolo si ripete nella lotta tra le stirpi 
greche e latine per l’egemonia e finalmente nella fondazione 
del grande Impero persiano degli Achemenidi, che fa posto 
più tardi all'Impero di Alessandro, di breve durata ma di e- 
stensione non più raggiunta di poi, finché anche questo vien 
distrutto dall’ Impero romano, che può veramente pretendere al 
nome di impero universale, in senso proprio. 

L'Egitto, da un lato, e la serie degli imperi asiatici dall’ al- 
tro, mostrano chiaramente gl’inizi di questo crescere dello Sta- 
to universale dal predominio di uno Stato potente sopra una 
pluralità di Stati vassalli. Nella lotta per la sovranità, in cui il 
vassallo può innalzarsi a sovrano e il sovrano diventare vassal- 
lo e in cui possono non di rado intervenire nuovi popoli so- 
praggiunti, l’aspirazione ad ampliare l’ambito della sovranità 
cresce indefinitamente. Il confine non più superabile è rag- 
giunto quando il capo di una sovranità estendentesi sopra un 
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numero indeterminato di Stati vassalli pretende esplicitamente 
al titolo di signore del mondo. Che questa pretesa ricorra ge- 
neralmente ove questa forma di sovranità è sorta in condizioni 
ancora relativamente limitate di relazioni tra i popoli, è una ri- 
prova della intrinseca regolarità di questa evoluzione. Se, per 
di più, l’ambito del potere di una tale sovranità si avvicina ai 
limiti delle terre conosciute, l’idea dello Stato universale com- 
prende allora anche il rimanente della terra abitata. Quest’idea 
trova la sua immediata espressione nei nomi che il sovrano si 
attribuisce e che ricorrono ovunque. È il re dei re, il signore 
del mondo, il sovrano delle «quattro parti della terra». E in 
connessione a tutto ciò, rovesciandosi quella trasposizione, 
operatasi nel culto degli dei, delle condizioni dello Stato terre- 
no nello Stato celeste, il sovrano dello Stato universale si tra- 
sforma egli stesso in un dio. Così, ovunque è apparsa l’idea di 
un sovrano universale è apparsa con sorprendente uniformità 
anche l’altra del sovrano-dio. Negl’imperi prebabilonesi delle 
regioni dell’ Eufrate e del Tigri il sovrano pone la sua propria 
immagine in adorazione nel tempio; nel paese dei Faraoni, le 
teste delle sfingi poste dinanzi al tempio hanno i lineamenti 
del re. Ancora Alessandro il Grande si fece salutare dai sacer- 
doti egiziani figlio del dio Amon Re e quando divenne l’erede 
dei grandi re persiani pretese da coloro che Io circondavano i 
segni esteriori dell’adorazione divina. Anche il principato ro- 
mano, malgrado il suo appoggiarsi a costumi e magistrature 
repubblicane ripugnanti ad un simile cerimoniale, si è attenuto 
da Diocleziano a Costantino, a questa venerazione religiosa 
del sovrano del mondo. Nondimeno, il culto stesso degli dei 
oppone a questa fusione dell’idea di signore del mondo con 
quella del dio, nella forza crescente dell’idea stessa di dio, un 
motivo contrastante e si sviluppa così una gara tra dio e sovra- 
no: il re divinizzato per la sua onnipotenza tende a sopraffare 
il signore del cielo, e il signore del cielo e della terra dal canto 
suo non vuol sopportare nessun rivale di origine terrena. Così 
si verifica di tanto in tanto un compromesso per cui o il sovra- 
no non è considerato egli stesso un dio, ma figlio di un dio ed 
esecutore della sua volontà, oppure, per analogia coi miti eroi- 
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ci o per lontana relazione col culto degli antenati, alla sua 
morte ascende in cielo e soltanto allora egli gode di una vene- 
razione divina. I tardi sovrani di Babilonia, per es., si chiama- 
no figli di Marduk, la suprema divinità di Babele: e 
l’immagine di Hamurabi reca i lineamenti di questo dio; ma 
gl’imperatori romani, da Augusto in poi, sono venerati come 
divinità dopo la morte. Infine, dove il re, dinanzi alla superio- 
rità del dio si sente del tutto uomo, scompare anche questa re- 
lazione: l’imperatore diventa puro e semplice sostituto della 
divinità o un favorito di quest’ultima nel confronto degli altri 
uomini. In tal guisa quest’evoluzione mette capo alla formula, 
non ancora scomparsa, della monarchia «per grazia di Dio». 
Ma quali sono ora le forze propulsive di questa storia che 
risale nei suoi inizi fino al tempo della fondazione dello Stato 
e procede poi incessantemente verso lo Stato universale? Sa- 
rebbe naturalmente inammissibile il porre la ragione di questi 
fatti unicamente nella sete del potere che domina il sovrano di 
un singolo Stato, non appena si apra con successo la via alla 
conquista di territori stranieri ed alla sottomissione di popola- 
zioni straniere. Non manca per certo neanche questo motivo, 
ma esso è evidentemente più un effetto che una causa, anche 
se è uno di quegli effetti che nell’azione reciproca 
degl’impulsi diventa subito a sua volta una causa. Ma i motivi 
primi e più decisivi noi in parte potremo desumere soltanto 
dalle condizioni che accompagnano l’ampliarsi dello Stato 
singolo in Stato universale e in parte dalle conseguenze che si 
connettono al raggiungimento del fine cui si tendeva. Queste 
condizioni e conseguenze sono anzitutto esteriori: esse consi- 
stono nell’incremento dei mezzi di sussistenza e di potenza 
dello Stato universale grazie all’aiuto delle provincie sotto- 
messe e degli Stati vassalli. Sono tributi in cereali e in bestia- 
me, in pietre e metalli preziosi, ma sopratutto anche un prezio- 
so materiale umano che vien a disposizione del faraone, del 
gran re persiano o babilonese per la costruzione di canali, di 
templi e di palazzi, od anche per il servizio militare o come 
personale per una burocrazia più direttamente sottoposta alla 
sua volontà di quelle costituite con indigeni liberi. Tutto ciò 
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che occorre ad uno Stato minore per la sua conservazione, lo 
Stato universale lo richiede in maggior proporzione. Esso di- 
strugge così Io Stato minore con la stessa concentrazione, an- 
cor accresciuta di mezzi di sussistenza e di potenza che gli a- 
vevano fatto superare l’antica organizzazione tribale. Ma e- 
stendendo questa concentrazione a sempre nuovi territori, per 
la crescente difficoltà di questa unificazione delle forze, fini- 
sce per cadere esso stesso in rovina: o si dissolve in tante sin- 
gole formazioni statali, oppure lo stesso processo ricomincia 
sullo stesso teatro d’azione, partendo talvolta da uno degli Sta- 
ti già vassalli, tal’altra per opera di qualche popolo immigrato 
di recente. Gli imperi assirobabilonesi ci offrono esempi del 
primo caso; e le catastrofi a cui soggiacquero quasi contempo- 
raneamente l’impero dei Faraoni alla invasione degli Hyksos e 
Babilonia a quella delle schiere conquistatrici dei Chetiti, e- 
sempi del secondo, che si ripetono nella spartizione 
dell’impero fondato da Alessandro Magno e nella dissoluzione 
dell’Impero romano. Ma gli imperi universali stessi, se non 
svaniranno in una mera apparenza di una sovranità universale, 
come già l’«Impero romano di nazionalità tedesca», divente- 
ranno evidentemente tanto più caduchi quanto più rapido di- 
venta nel corso del tempo il corso della stona, finché il tentati- 
vo napoleonico di far risorgere in una nuova forma l’antica 1i- 
dea, non sarà che un semplice episodio. Lo Stato particolare 
ha così riportato vittoria, infine, sullo Stato universale, e se si 
sta alle apparenze c’è poca probabilità che l’idea di un impero 
universale nel suo pieno significato ritorni mai, almeno finché 
la continuità del divenire storico attuale non sarà completa- 
mente spezzata. 

Ciò mostra pure, nel contempo, che l’impulso all’accre- 
scimento dei mezzi di potenza non può esser stato l’unico mo- 
tivo che ha creato l’idea dell’impero universale. In realtà Io 
stesso impulso anima ogni Stato pervenuto ad un autonomo 
spiegamento di forza, oggi come sempre, mentre lo Stato uni- 
versale onnicomprensivo non trova più sostenitori che tra al- 
cuni pochi utopistici sognatori, nei quali esso si è però tramu- 
tato in qualche cosa del tutto opposto all’idea originaria 
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dell’impero universale, in quanto non si vede più l’ideale di un 
lontano avvenire nell’ampliamento dei confini dello Stato par- 
ticolare in uno Stato universale, ma piuttosto la risoluzione 
degli Stati attuali in una pacifica ed universale società dei po- 
poli, per la quale 1 mezzi di potenza dello Stato son divenuti 
superflui. 

In verità quell’impulso all’accrescimento dei mezzi di po- 
tenza non può esser stato l’unico e neanche quello decisivo 
nell’evoluzione dell’idea di impero universale già per la ra- 
gione che questo ultimo non è mai esistito altrove che nell’ i- 
dea, ancorché esso fosse creduto una realtà nel periodo in cui 
dominava la storia. Dovettero quindi aggiungersi altri motivi 
ideali che fossero quasi ponte sopra l’abisso tra l’idea e realtà, 
in modo che l’idea stessa sembrasse tramutarsi in realtà. Ne- 
anche la limitata conoscenza del mondo reale, che si suol met- 
tere in campo come ragione negativa, può essere sufficiente. 
Anche se un gran re babilonese poteva sentirsi contento, 
chiamandosi signore delle quattro parti della terra, di trovare 
quasi ovunque suoi tributari per quanto lontano potesse scor- 
rere con l’occhio le terre in ogni direzione, questo fatto non 
bastava a tramutare in assoluta questa relativa illimitatezza 
della sua sovranità. Ciò che dovette aggiungersi alla limitazio- 
ne dell’orizzonte dev’esser stata anzitutto l’idea dell’unità de/ 
mondo e il riferimento di quest'idea alla realtà visibile. Era, in 
altre parole, un’idea analoga a quella dell’assoluta unità 
dell’universo colla terra per centro, che dominò la concezione 
astronomica dell’ Antichità. L'una e l’altra rappresentazione, 
quella dell’impero universale che comprende l’intera umanità 
e quella della totalità dell’universo che aveva il suo centro nel- 
la terra e il suo limite nella sfera cristallina del cielo delle stel- 
le fisse, si radicarono appunto in quella concezione mitologica 
del mondo che trovava pure la sua espressione nella formazio- 
ne della società degli dei come proiezione nel cielo della so- 
cietà terrena. A questi dei con a capo un dio supremo spettava 
la sovranità sul mondo. Se questo dio poteva mutare con la 
città che costituiva il centro dell’impero universale sulla terra, 
nel regno degli dei si rispecchiavano allora tanto più i rapporti 
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dell’impero terreno, diventando gli altri dei, in un certo senso, 
i vassalli di quel dio supremo. Ma quest'idea mitologica, pas- 
sata dalla terra al cielo, doveva poi necessariamente ritornare 
sulla terra. 

E questo è il più profondo significato della concezione che 
il sovrano dell’impero universale sia egli stesso un dio 0, per 
lo meno, di origine divina e vicario del dio supremo protettore 
dell’impero. Precisamente in base a tale concezione mitolo- 
gica del mondo, gli imperi universali non hanno dapprima che 
una importanza preparatoria. Il vero periodo del loro fiorire e, 
sopratutto, la loro più durevole consistenza coincide 
pienamente con il punto culminante della evoluzione del mito 
degli dei. Affinché l’idea d’impero universale fosse ancora 
una volta tradotta nella realtà, nei limiti ad essa assegnati, in 
un tempo di declinante fede negli dei, occorreva una forte 
aggiunta di motivi di civiltà universale, unitamente ad una 
grande facoltà di adattamento ai rapporti dei singoli membri 
dello Stato, quale appunto Io spirito romano si era fatta 
propria grazie al concorso di condizioni non comuni. Una 
prova di quella intima connessione ci è offerta precisamente 
dall’ultimo vigoroso rappresentante dell’idea dell’ Impero 
universale, da Diocleziano, il quale, come introdusse nell’ Im- 
pero romano gli attributi degli antichi grandi sovrani orientali, 
non trascurò di pretendere per sé un culto quasi a Giove 
terreno. 


3 - La civiltà universale 

In quanto l’impero universale sorge quando vige il culto 
degli dei è desso stesso non tanto una realizzazione dell’idea 
di umanità quanto una creazione preparatoria, che tende oltre i 
limiti dello Stato particolare. Ciò si rivela già, infatti, nella 
successione cronologica dei fatti. Poiché nella durata dell’im- 
pero universale stesso affiorano tutt'al più deboli inizi di 
quell’idea. Alla dissoluzione dell’impero universale si riallac- 
cia però come conseguenza una seconda serie di nuove condi- 
zioni che sono in parte effetti di questo impero ed in parte 
connesse alla sua dissoluzione stessa: la civiltà universale. A 
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tal proposito risulta che per quanto l’origine degli imperi pos- 
sa arrecare direttamente dei motivi di civiltà universale, questi 
appartengono di preferenza al lato materiale della vita dei po- 
poli, al traffico generale, allo scambio dei bisogni e dei mezzi 
per il loro soddisfacimento, mentre il lato spirituale della civil- 
tà, che sopravvive a quello materiale ed esteriore, si afferma 
sopratutto là dove l’impero universale si avvia alla sua fine. 
Così, in considerazione della predominante importanza di 
questo lato spirituale, la civiltà universale, in complesso, è più 
un effetto posteriore che un portato immediato dell’impero u- 
niversale. E se ne può scorgere facilmente la ragione in quel 
rivolgere ogni sforzo all’acquisto dei mezzi esteriori di poten- 
za e correlativamente in quella pressione dispotica che 
l’impero antico, specialmente, esercita sui suoi membri. Ma 
ciò dipende anche dalle migrazioni e dagli spostamenti di po- 
poli che sogliono accompagnare la rovina degli imperi univer- 
sali. 

Così, già entro la civiltà dell’antico Oriente, la migrazione 
della materia mitologica come delle creazioni dell’arte e della 
scienza è sopratutto connessa alla distruzione dei vecchi impe- 
ri ed alla ricostituzione dei nuovi; ed ancora l'Impero di Ales- 
sandro non divenne la più grande epoca della civiltà universa- 
le che la storia ha forse mai visto, se non dopo la sua dissolu- 
zione, sotto il regno dei Dia dochi. E infine è pure connesso 
alla decadenza dell’ultimo impero universale che potesse ve- 
ramente pretendere a questo nome, a quello greco-romano, il 
grandioso movimento di civiltà che procedette in parte dagli 
spostamenti di popoli avvenuti in quel tempo, e in parte prin- 
cipale dalla diffusione del Cristianesimo. E qui si manifesta, in 
pan tempo, ancora una volta l’importanza dell’impero univer- 
sale come preparazione alla civiltà universale in ciò che 
l’impero nella sua stessa agonia adopera le sue ultime forze a 
spianare la via alla sorgente religione universale. 

Vi è però sempre un campo nel quale l’epoca degli imperi 
universali, con gl’immensi mezzi di potenza di cui essa sola 
dispone agli inizi della civiltà anteriore, ha immediatamente 
influito sui tempi susseguenti in modo da esserne efficace pre- 
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parazione: è il campo della tecnica delle masse e dell’arte mo- 
numentale ad essa connessa. Per molto tempo le strade, 1 via- 
dotti, gli splendidi edifici dell’epoca imperiale romana hanno 
suscitato l'ammirazione e la meraviglia delle generazioni po- 
steriori, come monumenti di una potenza avente a sua disposi- 
zione mezzi illimitati; oggi noi sappiamo che gli imperi egi- 
ziani, assiro-babilonesi e persiani nella tendenza al colossale, 
che queste opere attingono dalla coscienza di poter disporre di 
innumerevoli forze umane, non la cedono in nulla alle opere 
consimili posteriori, anche se manca ad esse quella perfezione 
artistica che queste ultime devono all’arte greca che le aveva 
precedute. Ma nei canali e nelle costruzioni stradali dei grandi 
re egiziani e babilonesi si rispecchia già evidentemente una 
progredita sollecitudine per l’agricoltura e il traffico, che è 
possibile, in questi inizi della civiltà universale, soltanto ba- 
sandosi direttamente sui mezzi di potenza dello Stato univer- 
sale. Alla estensione del traffico promossa dall’impero univer- 
sale vanno pure connessi un passaggio, almeno parziale, 
all'economia monetaria e la formazione di un sistema di scrit- 
tura destinato alla comunicazione degli ordini di governo ai 
funzionari ed ai vassalli, nonché a tramandare le gesta del so- 
vrano e le leggi da lui promulgate. Con ciò questo lato mate- 
riale penetra nel contempo in quello spirituale della civiltà u- 
niversale, che trova la sua più diretta espressione nella lingua 
e nella scrittura. Ma in rapporto a queste due basi di ogni civil- 
tà, la civiltà particolare e la civiltà universale si distinguono 
ora in modo significativo. Mentre nella prima la lingua prece- 
de naturalmente di gran lunga la scrittura, tanto che in genera- 
le non si comincia a fissare l’espressione orale nella scrittura 
che in uno stadio di civiltà relativamente alto, nella civiltà u- 
niversale è invece la scrittura che ha spianato la via al traffico 
per mezzo della lingua. Dal che risulta appunto che la lingua è 
una creazione naturale delle relazioni dirette tra 1 membri di 
una collettività, mentre la scrittura è una invenzione individua- 
le che cerca di conservare e di diffondere, ben oltre i limiti di 
spazio e di tempo imposti alla comunicazione orale, i pensieri 
obbiettivati nella lingua. Perciò la comunicazione per mezzo 
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della scrittura indica il primo passo della civiltà particolare di 
un dato popolo verso la civiltà universale, e la semplicità dei 
suoi mezzi dà alla scrittura propagantesi da popolo a popolo e 
da una generazione all’altra un grande vantaggio sulla lingua 
generale del traffico che s’introduce solo faticosamente per la 
resistenza delle molteplici lingue nazionali. Particolarmente 1- 
struttiva a tal proposito è la scrittura cuneiforme, i cui testi 
sumerici furono conservati come sacri nella scrittura 
degl’invasori semitici di Babilonia quantunque essi avessero 
perduto la conoscenza della lingua stessa. La scrittura cunei- 
forme, portata dalle migrazioni dei popoli, è appunto penetrata 
presto fino ai paesi costieri dell’ Asia Minore, malgrado essa 
fosse applicata a sempre nuovi idiomi, stranieri alla sua regio- 
ne d’origine. La scoperta di una corrispondenza tra re babilo- 
nesi e faraoni egiziani del XV secolo av. Cr., cioè delle cosid- 
dette «lettere di Tel-el-Amarna» dal luogo della scoperta, of- 
frono una singolare prova del come alla scrittura, che le prepa- 
ra la via, segua a poco a poco anche la lingua quando il traffi- 
co lo renda necessario; e ciò anche se i mezzi con cui il Babi- 
lonese cerca di aiutare la comprensione della sua scrittura cu- 
neiforme non rivelano nel suo corrispondente egiziano che 
una rudimentale conoscenza della lingua. 

Il mondo non ha invece visto che assai più tardi il diffon- 
dersi di una lingua del traffico e della letteratura, che si possa 
chiamare lingua universale, nel senso sempre relativo inerente 
a questi concetti universali: la lingua greca al tempo dei Dia- 
dochi. Anche questo primo passo verso la civiltà universale è 
sostanzialmente posteriore all’impero universale. L’impero di 
Alessandro, di troppo breve durata, non ha visto che gl’inizi di 
questo dominio universale della lingua e della civiltà greche. 
Ma se si tiene conto dei ristretti limiti del mondo civile 
d’allora, si può dire che non ci sia più stata nei tempi posterio- 
ri una simile civiltà unitaria. Questo tendere della civiltà na- 
zionale verso una civiltà universale era già preparato da un 
pezzo. La stretta unione delle colonie greche con la madre pa- 
tria nella lingua e nei costumi costituisce già qui un termine 
mediativo. Alla corrente dei colonizzatori seguirono emigranti 
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isolati, che la sete di sapere spingeva oltre i confini di paesi di 
lingua greca. Così Pitagora e Senofane, Democrito e Platone 
hanno già esplorato i paesi intorno al Mediterraneo. La cam- 
pagna di Alessandro in India, fin’allora considerata paese me- 
raviglioso e favoloso, chiude la serie di queste migrazioni in 
lontani paesi intraprese dapprima da singoli. Tuttavia ciò che 
rimane più significativo per il periodo ellenistico è la diffusio- 
ne di questo impulso al viaggiare. Il guerriero, il mercante, il 
medico, lo condividono coll’erudito e coll’artista. Mentre 
nell’epoca dell’organizzazione tribale la tribù e il clan sono 
costretti dalla necessità a migrare lontano, per ovviare alla 
mancanza di viveri minacciata dall’esaurirsi dei fondi di cac- 
cia o del terreno agricolo, e così fa l’intero popolo nell’epoca 
eroica per respingere nemici invadenti o per affermare la sua 
potenza e fondare città e Stati, ora è invece il singolo indivi- 
duo che è preso dal bisogno di viaggiare, sia per cercare altro- 
ve luoghi più favorevoli per la sua attività personale, sia per 
vedere il mondo, per allargare la sua visione della vita e del 
mondo, per accrescere il suo sapere. Perciò, le grandi città ra- 
pidamente cresciute e assurte a centri della nuova civiltà uni- 
versale, da un lato, e gli antichi e famosi centri di coltura 
dall’altro attraggono uomini di ogni paese. Ad Alessandria, 
Pergamo, Atene e poi a Roma si muove gente di tutte le na- 
zioni: Greci, Egiziani, Siri, Persiani, Italici. La lingua con cui 
s'intendono è il greco. Ma come principale centro scientifico 
Atene viene a poco a poco superata da Alessandria, e la scien- 
za stessa non è più coltivata, per gran parte dai Greci, ma da 
appartenenti ad altre nazioni, sopratutto da orientali. 

Due caratteristiche contraddistinguono questa nuova civil- 
tà universale, L’una è la crescente indifferenza verso lo Stato 
come tale, l’altra, che ad un tempo contrasta e si riconnette al- 
la prima, è l’alta stima della personalità individuale, cui si as- 
socia poi la tendenza allo sviluppo della propria personalità ed 
alla valorizzazione dei propri diritti. AI posto dello Stato è ora 
subentrata nella stima comune la civiltà, la quale, per il suo 
universale contenuto umano non è più legata ai limiti dello 
Stato; e al posto degli interessi politici quelli della singola per- 
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sonalità o della formazione spirituale in generale. Così questa 
civiltà universale è cosmopolita e individualistica in pari tem- 
po: l’universale umano si rispecchia nell’uno e nell’altro a- 
spetto come superamento dei limiti delle singole nazionalità. 
Anche questo è preparato di lunga mano nella civiltà greca. 
Già i Sofisti vanno di città in città come maestri ambulanti a 
predicare lo spirito di libertà personale e la dipendenza di ogni 
formazione e di ogni legame sociale dall’arbitrio individuale. 
E infine nelle scuole degli Epicurei e degli Stoici, che risalgo- 
no a questo periodo di esordiente civiltà universale, il concetto 
di umanità trova, sotto entrambi gli aspetti, la sua espressione 
classica, con le sfumature e differenziazioni determinate dalle 
loro diverse aspirazioni etiche e religiose. 

Queste circostanze si rispecchiano anche nelle scienze po- 
sitive. Nelle scienze naturali che raggiungono nel periodo a- 
lessandrino la loro prima classica fioritura, domina accanto 
all’aspirazione ad una legge naturale universale, che si mani- 
festa nell’astronomia e nella meccanica, l’osservazione appro- 
fondita del particolare, anche mimmo. La storiografia oscilla 
tra 1 tentativi di una astratta schematizzazione delle epoche 
dell’evoluzione politica, secondo il modello della partizione 
aristotelica delle forme politiche, e la descrizione biografica 
delle personalità dominanti e delle loro opere. La filologia 
concilia parimenti i dibattiti grammaticali delle scuole Stoica e 
Peripatetica, pel momento ancora sterili nella loro astratta ge- 
neralità, con quel metodo minuzioso di studi letterari che ha 
procurato in seguito a questo periodo lo screditato nome di «a- 
lessandrinismo». Questa «coincidentia oppositorum» si mani- 
festa anche nell’arte: da un lato la tendenza al colossale nelle 
costruzioni monumentali di quest'epoca, dall’altro una accura- 
ta arte ritrattistica nella scultura; e nel dramma accanto 
all’azione fastosa di capi e di affari di Stato, la commedia bor- 
ghese d’intrigo e il mimus. 

Allorché la civiltà universale ellenistica si frantumò sotto 
l’azione simultanea della sua decomposizione interiore e della 
irruzione di nuovi popoli ancora agl’inizì della loro evoluzio- 
ne politica, si divise allora nuovamente in una parte romana ed 
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in una parte greca, seguendo la partizione dell’impero romano 
e la separazione correlativa delle due chiese cristiane. Ma 
quanto l’una e l’altra parte fossero lontane dall’essere una ci- 
viltà universale lo prova oltre alla separazione stessa, la rinun- 
cia al mezzo indispensabile della coltura comune, alla lingua. 
Nell’Occidente sopravvissero i miseri residui della coltura la- 
tina, in Oriente di quella greca. In Occidente venne fuori dal 
clero, nel corso dei secoli, un ceto di dotti che non ebbe con- 
tatto alcuno con la coltura nazionale in formazione. In Oriente 
la civiltà stessa cadde in una pesante letargia, soffocata dalle 
razze barbariche che la Chiesa teneva debolmente unite. Al 
posto degli antichi imperi universali, l’ultima apparizione dei 
quali, la monarchia di Alessandro, aveva in pari tempo costitu- 
ito il passaggio alla prima grande civiltà universale, subentrò 
allora la religione universale che, attraverso lunghe lotte, ma 
sicura del successo finale, piegò alla sua autorità anche le po- 
testà politiche. Infatti essa, destinata nella credenza dei popoli 
all’eternità, sopravvisse alle caduche formazioni degli Stati 
terreni e rimase l’unico sostegno di una civiltà universale se 
pur frammentaria. Ma allorché la decomposizione interna a 
cui soggiacque l’ultimo dei grandi imperi, quello romano, si 
impadronì anche della Chiesa dal momento in cui essa aspirò, 
fondandosi sull’obbligo dei credenti all’ubbidienza, a diventa- 
re un nuovo Stato universale, anche questa cultura universale 
amministrata dalla Chiesa dovette finalmente rivelarsi incapa- 
ce a far propri i nuovi impulsi che i nuovi tempi portavano in 
sé. Con ciò erano date le condizioni onde prese le mosse 
l’aspirazione ad una nuova civiltà la quale, contrariamente a 
quella alimentata dalla Chiesa, fu orientata verso la realtà ter- 
rena e si sentì perciò affine all’ideale di civiltà degli antichi. 
Sorse in tal modo la cultura del Rinascimento, che fu nuova- 
mente una cultura universale, per la prima volta nel senso pro- 
prio della parola, per quanto sia stata principalmente limitata 
ai dotti ed a coloro che vi si appassionarono, il che del resto 
era già accaduto nei riguardi del modello che essa seguiva, la 
cultura antica. 
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La cultura del Rinascimento è così contemporaneamente 
rivolta al passato ed all’avvenire. Vuol far rivivere la cultura 
universale della età greco-romana, ma vuol però nel tempo 
stesso darle un contenuto rispondente allo spirito del suo tem- 
po ed ai suoi compiti futuri. Perciò non è soltanto un ri- 
nascere, come indica la parola Rinascimento, bensi una nuova 
cultura universale, che ha naturalmente molti aspetti comuni 
con quella antica dell’Ellenismo, ma sopratutto una sua pecu- 
liare impronta. Con l’ellenismo ha in comune innanzi tutto 
l’unione di universalismo e di individualismo, che si può forse 
considerare come carattere inerente alla cultura universale 
come tale. Sembra tuttavia che queste due particolarità si ven- 
gano rafforzando nel corso del tempo. La stima, anzi, si po- 
trebbe quasi dire il culto della personalità individuale, è porta- 
to al più alto grado che la storia abbia mai visto. Il mostro u- 
mano che infrange ogni limite dell’onestà e dei costumi e 
l’ascetico visionario che sacrifica sé stesso ad un ideale sogna- 
to possono ugualmente essere ammirati per l’originalità del lo- 
ro carattere. Accanto a ciò si muovono ideali collettivi di natu- 
ra religiosa e politica. È il terreno sul quale comincia la sua 
opera la Riforma della Chiesa, ma sul quale anche sorgono 
nuove teorie politiche e rappresentazioni utopistiche ed ottimi- 
stiche dell’avvenire del genere umano. E sotto un altro rispetto 
ancora l’epoca del Rinascimento appare come una vera ripeti- 
zione dell’epoca ellenistica sopra un’ampliata scena del mon- 
do: è la passione di cose e paesi lontani che di nuovo afferra 
l’individuo e schiude così l’epoca delle grandi scoperte geo- 
grafiche. I viaggi dei grandi scopritori, di un Colombo, di un 
Vasco de Gama, di un Magellano, procedono generalmente 
dal l’iniziativa privata, e gli scopritori stessi, anche se poteva- 
no esser sospinti da altri motivi meno consci, sono stati sopra- 
tutto animati dalla passione del viaggiare che già un secolo 
prima conduceva Marco Polo nei lontani paesi dell’Asia o- 
rientale. 

Quest’ultima epoca della civiltà universale presenta però 
al tempo stesso nei suoi caratteri essenziali un nuovo aspetto. 
Non è più sullo Stato universale che questa cultura si fonda, 
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sibbene sulla Chiesa universale; e non è più l’indifferenza ver- 
so lo Stato a formare, come nel periodo ellenistico, uno stato 
d’animo assai diffuso. Piuttosto comincia ad esserci un po” 
dappertutto un fermento di più vivo interesse politico. È la lot- 
ta tra lo Stato e la Chiesa, che ha dato per lungo tempo la sua 
impronta a quel periodo, e in cui si muovono i motivi della vi- 
ta sociale nella direzione di un nuovo ordinamento politico e 
in parte già di un nuovo ordinamento sociale. E infine questa 
cultura universale poggia su di una base del tutto mutata nei 
riguardi della lingua, portatrice della cultura spirituale ed an- 
che di quella materiale scaturita dal commercio dei popoli. La 
lingua universale come conseguenza naturale della sovranità 
dell’impero universale non costituisce più il fondamento della 
nuova cultura unitaria, ma quest’ultima poggia invece d’ora 
innanzi sulla molteplicità delle lingue in cui si manifestano le 
caratteristiche spirituali dei popoli, come nello Stato nazionale 
si manifesta la varietà dei loro particolari interessi sociali e 
politici. Qui interviene come integrazione l’accresciuta coltu- 
ra, in quanto essa, malgrado la molteplicità delle forme del 
traffico e dello scambio spirituale delle nazioni, rende patri- 
monio comune, fin dove ciò è possibile e necessario, i mezzi 
del commercio materiale e spirituale. Con ciò è creata nel con- 
tempo una nuova base per la civiltà universale stessa. La lin- 
gua universale, che secondo la sua natura non può essere che 
una lingua realmente viva e a cagione delle condizioni stori- 
che di ogni formazione sociale non può pervenire al suo do- 
minio che attraverso la sovranità di un impero universale, ren- 
de caduca ogni cultura universale fondata su di una simile uni- 
tà di lingua. Essa deve crollare insieme alla lingua che la do- 
minava e conseguentemente insieme alla sovranità che ne era 
la base anche se frammenti di essa possono salvarsi e soprav- 
vivere. Le cose mutano non appena la cui- tura universale è 
fondata su di una pluralità di lingue e di Stati nazionali. Allora 
soltanto è data la possibilità che essa non sia più un semplice 
periodo isolato, ma diventi una durevole evoluzione. In questo 
senso l’epoca del Rinascimento fonda perciò una nuova forma 
di cultura universale, il cui tratto caratteristico è quella conci- 
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liazione ai aspirazioni umane e nazionali entro la quale noi ei 
troviamo tuttora. 


4 - Le religioni universali 

Uno dei caratteri essenziali dell’età eroica è la religione 
nazionale. Come ogni popolo possiede i suoi eroi, così ha i 
suoi dei, nei quali esso onora i suoi protettori nelle guerre con- 
tro i popoli stranieri. Il che non esclude che gli dei e i loro cul- 
ti possano migrare da un popolo all’altro. Tuttavia, in quanto i 
culti stranieri vengono assimilati, scompaiono le tracce della 
loro origine e gli dei assunti dal di fuori, entrando nella cer- 
chia di quelli indigeni, arricchiscono il pantheon nazionale. A 
ciò anche gl’imperi universali recano poco mutamento. Tutt’al 
più, nella espressa subordinazione degli dei dei paesi sotto- 
messi al dio della città dominante essi preparano l’idea di uno 
Stato divino onnicomprensivo corrispondente allo Stato uni- 
versale terreno. Il passo decisivo per il compimento di questa 
unità ha luogo soltanto sotto l’influsso della civiltà universale 
risultante dall’impero universale. In essa gli dei specificamen- 
te nazionali, nei quali si esprime l’indole dei singoli popoli, si 
eclissano dietro quegli dei e culti nei quali si esprimono, anche 
sotto i nomi diversi delle divinità ma nella sostanziale unifor- 
mità dei culti, bisogni universalmente umani. 

A tal proposito è particolarmente significativo che i primi 
passi nella preparazione di una tale religione universalmente 
umana risalgano a quei primissimi sentimenti religiosi che noi 
incontrammo già uniformemente presso tutti i popoli sul limi- 
tare delle credenze nei dèmoni e negli dei. Infatti sono di nuo- 
vo due motivi che si riaffacciano in prima linea, dopo che so- 
no scomparsi gli interessi politici cui debbono la loro sovrani- 
tà gli dei nazionali: la malattia e la morte. Come nell’epoca 
della civiltà ellenistica la professione di medico è stimata so- 
pra ogni altra, così il culto di Esculapio, il dio salutifero, as- 
surge da modeste origini ad una vasta diffusione. Ma una for- 
za ancor più grande e sempre crescente acquistano quei culti 
rivolti all’oltre mondo ed alla preparazione ad esso. Essi asso- 
ciano tutti nella loro origine, i bisogni di questo mondo coi de- 
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sideri rivolti ad un perenne gaudio nell’aldilà. Come non rico- 
noscere, considerata questa uniforme evoluzione, che la De- 
metra dei Greci, la frigia Cibele, la fenicia Astarte siano so- 
stanzialmente le stesse divinità sotto forme diverse? E se que- 
sti culti orientali assimilarono, ancor più dei misteri greci, nel- 
la loro più tarda elevazione a culti dell’aldilà, dei motivi esta- 
tici ed orgiastici degli antichi culti della vegetazione, ciò fu 
una ragione di più perché essi trovassero adito tra quei culti 
degli dei rivolti al soddisfacimento di ogni bisogno umano. 
Ma qui un altro passo doveva tosto compiersi. Quanto più 
gl’interessi nazionali e statali, che legavano l’uomo al mondo 
reale che lo circondava, facevano posto ad interessi trascen- 
denti i limiti di questo mondo reale, tanto più, in pieno contra- 
sto coll’istintiva paura della morte e tuttavia come un’ultima 
conseguenza di questa stessa paura, la vita, rimasta priva dei 
suoi antichi beni, abbandonò tutto ciò che aveva desiderato 
per quel mondo celeste che tutti, senza distinzione di condi- 
zione di professione o di nazione possono sperare. Così tutti 
questi culti diventano culti della redenzione. Esser redenti dal 
male di questo mondo, come desideravano gli animi più pro- 
fondamente religiosi, o sperare dopo la morte il godimento di 
beni ancor maggiori di quelli goduti sulla terra, come i più 
speravano allora non diversamente da oggi: a ciò era sopratut- 
to rivolto il culto di queste divinità internazionali. Se 1 culti 
nazionali avevano foggiato gli dei sul modello umano, innal- 
zato con tutta la forza della fantasia mitologica nel sovrumano 
e nell’inaccessibile, ora ogni sforzo è rivolto a riavvicinare 
queste divinità antropomorfiche all uomo, anche nelle loro at- 
tività e sopratutto nei destini della loro propria vita. Nessuna 
figura del tardo mondo greco degli dei era più adatta a ciò di 
Dioniso, il maschio dio, il quale non meno delle divinità fem- 
minili della terra madre, era sorto dagli antichi culti agresti e 
della fertilità, ma di cui la leggenda ha poi di più in più fatto 
un tipo ideale di un dio che lotta, soffre, e dopo una morte ter- 
ribile rinasce a nuova maestà. A lui si riconnettono come figu- 
re affini gli altri dei venuti in auge nel periodo ellenistico, Mi- 
tra, Attis, Osiride, Serapide, tutte divinità redente dal dolore e 
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dal tormento, le quali, appunto per compassione, possono re- 
dimere anche l’uomo. Anche il Cristianesimo ai suoi inizi è 
una tra queste religioni della redenzione; e più di mezzo mil- 
lennio prima era già sorta nel lontano Oriente una religione in 
cui lo stesso pensiero è il motivo dominante: il Buddismo. 
Quanto alle circostanze che lo portano al pieno dominio, non 
possiamo ancora che procedere per induzione dalla lotta delle 
scuole filosofiche che affiancarono questa evoluzione. Ma 
questa lotta rende verosimile che 1 motivi fondamentali fosse- 
ro analoghi, anche se essenzialmente diversi, per il comune 
sfondo religioso del sistema bramanico e per la progredita e- 
ducazione filosofica del pensiero indiano, dagli sviluppi poste- 
riori del mondo culturale occidentale. Qualche cosa nondime- 
no è comune ad entrambi: l’origine della religione di reden- 
zione indica la fine di un vecchio periodo di civiltà e 
l’albeggiare di uno nuovo. In questo senso essa accompagna 
quel trapasso dalla cultura nazionale a quella umana iniziatosi 
nell’Ellenismo e proseguito con accresciuta forza nell’Impero 
romano. Come sintomo critico di questa catastrofe, la religio- 
ne universale non è però soltanto superiore all’impero univer- 
sale che prepara la civiltà universale, ma anche a quest’ultima 
nelle sue ulteriori manifestazioni. Gli antichi dei non possono 
più bastare a quest’età, a meno di subire profonde trasforma- 
zioni; essa ha bisogno di nuovi dei, nei quali, come nella vita 
stessa, le virtù nazionali perdono di importanza e quelle uni- 
versalmente umane acquistano il sopravvento. Siccome in 
questo periodo di trapasso dagli ideali nazionali a quelli umani 
è sopratutto il valore proprio della personalità umana, indi- 
pendente dalla nascita, dalla condizione e professione, che si 
afferma, si sentono però inevitabilmente tanto più forti 
gl’impedimenti che quest’aspirazione personale incontra nel 
mondo ambiente, quanto più caduchi sono diventati i valori 
della più rstretta vita sociale. Avviene così nella coscienza 
dell’epoca, come accade spesso nella coscienza individuale, 
un mutamento di disposizioni rafforzato dal contrasto dei sen- 
timenti. Il mondo, privo dei beni fino allora validi, diventa un 
mondo del male e del dolore, di fronte al quale risalta un aldilà 
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come mondo della realizzazione degli ideali agognati. Certa- 
mente questo stato d’animo non è rimasto costante. La reli- 
gione universale dovette per intrinseca necessità adattarsi alla 
vita terrena quanto più quest’ultima riacquistava più solide 
strutture nello Stato e nella società. Ma come nelle stratifica- 
zioni della crosta terrestre gli effetti d’una catastrofe perman- 
gono lungamente dopo il suo accadere, così nella vita spiritua- 
le perdura l’effetto di questi rivolgimenti che hanno luogo nei 
periodi di transizione, anche se il contenuto dei valori spiritua- 
li stessi può essersi intanto variamente mutato. Qui la religio- 
ne universale dimostra poi una forza conservatrice nella quale 
essa è superiore a tutti gli altri contenuti della vita spirituale. 

La nostra civiltà non conosce che due religioni universali 
nel vero senso della parola: il Buddismo ed il Cristianesimo. Il 
Confucianesimo, che potrebbe forse essere annoverato qui per 
il numero dei suoi aderenti, è più una dottrina morale che una 
religione e nasconde perciò fra la massa delle popolazioni ci- 
nesi una quantità di sviluppi religiosi, fra i quali stanno in 
prima linea l’antichissimo culto degli antenati e il Buddismo 
importato dal di fuori. L'Islam è una mescolanza di concezio- 
ni religiose giudaiche e cristiane con tradizioni arabe e turani- 
che, la quale, come tale, ha assolto brillantemente la missione 
di religione universale nei confronti di popoli semi-barbarici o 
barbari del tutto; ma non può esser chiamata una creazione re- 
ligiosa di significato originale. Il Giudaismo infine ha formato 
come l’involucro del Cristianesimo ed è stato di somma im- 
portanza per quest’ultimo, ma non è affatto in sé una religione 
universale, bensì uno di quei culti sottomessi che nell’epoca 
precostantiniana dell’Impero romano lottavano per la supre- 
mazia. 

Quali sono state ora le forze propulsive che procurarono la 
Vittoria a quelle due grandi religioni? Non certo soltanto i loro 
pregi intrinseci, anche se questi non possono essere negati; e 
neppure soltanto il favore di circostanze esteriori, come, per 
esempio, l’assunzione del Cristianesimo a religione di Stato da 
parte di Costantino. Piuttosto fu certamente una pluralità di 
condizioni cooperanti, fra le quali sta in prima linea la tenden- 
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za verso una religione puramente umana, indipendente dalla 
nazione e da ogni esteriore posizione sociale. 

In quanto appunto questa tendenza è più o meno propria di 
tutte le aspirazioni religiose di quest'epoca di transizione, non 
può esser stata neanch’essa, del resto, di importanza decisiva. 
Inoltre non rende nessun conto del carattere particolare di cia- 
scuna delle due grandi religioni che pur essendo perfettamente 
concordi in questa tendenza umana universale si distinguono 
non di meno nel loro contenuto, come una pagoda buddistica 
si distingue da una cattedrale gotica. In effetti entrambe le due 
religioni universali sono in pari tempo religioni civili superio- 
ri. Ciascuna ha perciò dietro di sé una ricca civiltà, universal- 
mente umana nei suoi motivi fondamentali e pur tuttavia sin- 
golare. In ciò appunto queste due religioni universali non sono 
soltanto l'espressione di un’aspirazione comune a tutto il gene- 
re umano verso un ideale religioso e morale universalmente 
valido: in esse si esprimono ancora le differenze essenziali che 
questa aspirazione ha assunto entro il genere umano. A tal 
proposito il Buddismo, nelle sue concezioni fondamentali, è 
appunto la più alta espressione raggiunta dalla religiosità o- 
rientale, come il Cristianesimo, a causa delle condizioni che 
determinarono la sua diffusione, è divenuto l’espressione del 
pensiero religioso del mondo occidentale. Per riconoscere ciò 
non bisogna naturalmente lasciarsi indurre in errore né dal lus- 
sureggiare nel Buddismo di credenze magiche e demoniache, 
né dalle massime tradizionali e in parte polisense dei grandi 
asceti stessi; ma per trovare si parallelo col Cristianesimo oc- 
corre attenersi sopratutto alle intuizioni rimaste vive nella re- 
ligione di Budda. È certamente un mondo diverso che qui e là 
si schiude ai nostri occhi; ma tanto l’uno quanto l’altro hanno 
portato l’espressione del sentimento religioso ad una grandio- 
sità non più raggiunta. Nel Buddismo come nel Cristianesimo 
primitivo la vita umana è una sofferenza dalla quale scaturi- 
scono parimenti l’impulso irresistibile all’ascesi ed alla peni- 
tenza e la speranza in una futura inalterabile beatitudine. Ma 
mentre il Cristiano della comunità primitiva pone la sua spe- 
ranza nel prossimo ritorno di Cristo, da cui deve cominciare 
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l’eterno regno del cielo, il pensatore indiano scorge nella lun- 
ga migrazione attraverso i corpi degli animali, alternata con la 
rinascita in forma umana, il grande processo di purificazione 
per cui la materialità sarà completamente vinta e l’uomo sarà 
partecipe della serena conoscenza della verità e per essa 
dell’eterna beatitudine. Ecco il vero Nirvana del Budda. Non è 
un profondare nel Nulla dell’eterno oblìo, ma l’eterna pace 
dell’amma nella pura conoscenza, una pace, la quale, come il 
Paradiso cui il Cristiano spera, pone un termine ad ogni ulte- 
riore aspirazione. Soltanto che nel Buddismo il centro di gra- 
Vità di quest’aspirazione giace dal lato della conoscenza e nel 
Cristianesimo da quello del sentimento. I due aspetti però non 
si escludono. Anche Budda predica l’amore del prossimo, anzi 
la compassione verso ogni creatura sofferente, ed anche il Cri- 
stiano agogna alla conoscenza di Dio; parimenti sorgono in 
seno al Cristianesimo, con la necessità immanente a queste re- 
ligioni di redenzione e in forma appena diversa, delle idee di 
purificazione. Tuttavia dove il Cristiano occidentale, sotto 
l’influsso dominante della sua più vivace emotività vede le 
sofferenze dei dannati e la purificazione dei peccatori da sal- 
vare nei più vivi colori, per il mite orientale che aspira alla pa- 
ce questa purificazione consiste in una sofferenza che si innal- 
za a poco a poco dall'avvilimento di uno stato animale alla re- 
denzione mediante la luce della conoscenza. 

Qui s’innesta in pari tempo, come ulteriore elemento di- 
stinguente queste evoluzioni religiose affini, il rapporto con la 
filosofia contemporanea operante su entrambe. Il Buddismo è 
sorto esso stesso dalla filosofia e divenuto poi religione popo- 
lare. Durante la sua diffusione si è trasformato da dottrina eso- 
terica in essoterica assorbendo ovunque i più antichi elementi 
della credenza popolare e conservando in tal modo quella base 
etica ma avviluppandosi viepiù in una quantità di leggende 
miracolose e di idee magiche. Il Cristianesimo invece ha esor- 
dito come religione popolare, cioè come dottrina essoterica. 
Tuttavia entrando nella lotta non soltanto delle religioni, ma 
anche dei sistemi del periodo ellenistico-romano, la filosofia 
se ne impadronì e appunto perché esso era al di fuori di ogni 
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filosofia, se ne impadronirono un po’ tutti gl’indirizzi filosofi- 
ci, e con particolare successo sopratutto il Platonismo e lo 
Stoicismo. Se esso, come religione popolare, trasse con sé dal- 
le origmi la credenza nei dèmoni, nei miracoli e nella magia, 
neanche la filosofia potè eliminare questi elementi, in quanto 
essa stessa era nata in un periodo di credenza nei miracoli. Ma 
essa poteva attribuire ad essi una significazione ideale oltre 
quella reale. Nacque così il dogma, il quale, racchiudendo in 
sé una peculiare mescolanza di motivi esoterici ed essoterici, 
assunse appunto in questa mescolanza carattere mistico. Per- 
ciò il Buddismo, sorto dalla filosofia, non ha mai conosciuto 
veri e propri dogmi come norme di fede obbligatorie, mentre il 
Cristianesimo, sorto come religione popolare, nella sua dog- 
matizzazione si trasformò in una teologia normativa della fe- 
de. 

Le due religioni universali, dominanti le due sfere princi- 
pali di civiltà spirituale, devono dunque certamente la loro vit- 
toria sopra gli altri culti religiosi non a queste sempre diverse 
condizioni d’origine esteriori, ma al nocciolo religioso e mora- 
le contenuto nelle massime e nella dottrina come nella vita e- 
semplare dei loro fondatori. Il figlio di re, che se ne va mendi- 
co per i paesi, per predicare ai popoli la salvezza che l’uomo 
ricava dalla pura conoscenza quando ha rinunciato a tutti i be- 
ni della vita, e l’uomo del popolo che stima felice il povero ed 
il sofferente perché essi sono più vicini di ogni altro a trovar la 
via del cielo, sono apparizioni affini malgrado ogni diversità. 
Ciò che ha schiuso ad esse i cuori è però di nuovo con singola- 
re concordanza di particolarità di cui le comunità religiose da 
esse derivate si sono sforzate di liberarsi: Tesser stati 1 fonda- 
tori uomini reali, che hanno vissuto e della cui attività e pas- 
sione i contemporanei lasciarono testimonianza. Che cosa so- 
no invece quegli dei redentori, sorti dal Pantheon delle diverse 
nazioni, Dioniso, Mitra, Osiride, od anche Serapide, venuto in 
auge per opera dei Tolomei e con la cooperazione di motivi di 
potenza politica? Tuttavia questo bisogno di un dio vivente, la 
cui esistenza era provata storicamente, innalzò in pari tempo 
con forza irresistibile l’uomo a dio e diede luogo al ripetersi 
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ancora una volta per quanto su di una scena del mondo com- 
pletamente mutata e con una trasformazione totale della per- 
sonalità eroica, di quel processo per cui all’inizio dell’età e- 
roica si erano creati gli dei. Ma non fu elevato a ideale il tipo 
generale dell’uomo, sibbene una singola personalità ideale in 
cui si vedeva personificata la divinità. Inoltre, questo dio pu- 
ramente umano non fu più un dio nazionale, protettore dello 
Stato e soccorritore nella lotta contro altri popoli, ma fu un dio 
dell’umanità, modello e soccorritore di ognuno, redentore dal- 
le miserie e dai limiti della vita terrena. Con l’innalzamento a 
dio, le religioni che posero al centro del loro culto questi uo- 
mini che patiscono e redimono sé stessi e l'umanità dal dolore, 
aprirono però le porte agli dei e ai dèmoni dei tempi passati. 
Così penetrò nel Buddismo il mondo indiano degli dei insieme 
con le credenze nella magia e negli spinti dei popoli convertiti 
al Buddismo; e la Chiesa cristiana non trionfò definitivamente 
delle anteriori credenze popolari pagane che quando le ebbe 
assimilate nelle idee di dèmoni e di diavoli e nei culti dei santi 
e delle reliquie. Quest'ultimo culto ha una parte assai impor- 
tante anche nel Buddismo. 

A questo si accompagna nel Cristianesimo ancora un altro 
motivo, in virtù del quale la nuova religione trova preparato il 
terreno, sia ciò avvenuto per trasmissione diretta oppure, 
com’è probabile, per il contenuto principale della storia della 
Passione, in conseguenza della reale affinità di questa storia 
colle leggende, diffuse in tutte le parti della terra, di un dio 
che muore e risuscita. Queste leggende sono nate generalmen- 
te dai culti della vegetazione, che risalgono sino ai primordi 
dell’agricoltura. Sotto l’influsso delle speranze in un altro 
mondo i culti originati da queste idee hanno accolto in sé i 
culti dell’anima (Seelenkulte). Oscurando questi i motivi ori- 
ginari, essi son finalmente divenuti, negli antichi culti misteri 
e nei culti segreti affini di altri popoli, una forma superiore di 
culti dell’anima rivolti completamente alla redenzione dal 
mondo terreno in un mondo celeste, che miravano ad esser 
tanto più sicuri del loro fine, col limitarsi ad una rstretta cer- 
chia d’iniziati, accondiscendendo all’antica associazione del 
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mistico e del misterioso col magico e col meraviglioso. Ma 
quanta diversità tra questa remota leggenda di un dio che pati- 
sce, muore e risorge, e la passione e la morte di Cristo! Questi 
fu un uomo reale, di cui molti videro la morte in croce, di cui i 
discepoli narrarono la risurrezione; e il culto di questo reden- 
tore crocifisso non si avvolse più dei veli del mistero. Lo stes- 
so redentore non volle più conquistare il cielo per i pochi che 
si procacciavano questo privilegio con cerimonie magiche: il 
cielo cristiano fu aperto a tutti, ai poveri ed ai ricchi, ai poveri 
sopratutto, ai quali doveva esser serbato nell’aldilà un ricco 
compenso dei beni che non ebbero sulla terra. Come dovette 
avvincere questo nuovo culto, che aveva un significato così 
vivo e profondo, cui soccorrevano le leggende di remota tradi- 
zione, il nuovo mondo che agognava ad una più ferma base 
nella vita come nella morte! Si può ben pensare che questo po- 
tesse già commuovere stranamente qualcuno dei soldati roma- 
ni di ritorno dalle loro feste saturnali o Sakée, se egli poté ve- 
dere ripetersi qui con terribile serietà, ciò che egli aveva visto 
a casa sua come uno scherzo sopravvissuto all’antico culto se- 
rio e chiudentesi con la finta morte del re del carnevale. 

Anche il nome di «Re dei Giudei» che la rozza folla dette 
al Crocifisso, certo ricordando quelle feste assai diffuse, era 
pienamente adatto a rafforzare questo contrasto tra l’ebbrezza 
di quelle finzioni di culto e questa cruenta realtà. Tuttavia 
questa scena è nel contempo tipica per tutta l’ulteriore evolu- 
zione della nuova religione. Religione universale essa non è 
divenuta soltanto per la profondità ed elevatezza del sentimen- 
to contenuto nell’involucro mitologico, che essa ebbe come 
qualunque altra religione, ma anche per il fatto che il Cristia- 
nesimo, come a suo modo il Buddismo, ha mostrato una capa- 
cità di assimilazione delle idee ausiliarie mitologiche come 
nessun’altra delle religioni anteriori cui il carattere nazionale 
imponeva già dei limiti. Non soltanto il Cristianesimo medio- 
evale si assimilò una buona parte delle credenze popolari pa- 
gane preesistenti, ma persino del Cristianesimo attuale si po- 
trebbe dire che esso è una religione universale nel senso che 
esso riunisce nelle sue credenze e forme confessionali un in- 
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sieme dei più diversi stadi di evoluzione religiosa, da un mo- 
noteismo che tralascia ogni veste mitologica fin giù ad una va- 
riopinta credenza politeistica in cui affiorano frammenti delle 
primitive idee di magia e di dèmoni. 

Lo spirito del Cristianesimo trova pure la sua espressione 
in un altro fenomeno ed in modo ancor più significativo che in 
questa capacità di adattamento ai più diversi stadi dell’ evolu- 
zione religiosa; ed anche in quest'altro caso Io spirito è affine 
a quello dell’altra grande religione universale, del Buddismo. 
Il vario mondo celeste dell’antichità indiana aveva già da lun- 
go tempo, nella sapienza sacerdotale degl’indi, fatto posto 
all’idea del Brahma, il quale come l’ «eterno e immutabile» era 
divenuto un’idea astratta di divinità che sfuggiva ad ogni per- 
sonificazione. In mezzo a questa filosofia sacerdotale era cre- 
sciuto anche Budda e la sua predica esoterica mancava pure 
perciò del dio personale. Con tutto ciò sopravvissero nella 
credenza popolare gli antichi dei, ma il loro carattere origina- 
rio fu offuscato da un pullulare disordinato di credenze magi- 
che e demoniache; un dio supremo, che avrebbe potuto dare a 
questa mitologia una base religiosa, mancò per allora. Nel mo- 
to religioso che procede dal Budda. il Budda stesso si trasfor- 
mò in questo dio supremo cui si assoggettarono gli antichi dei 
naturali e 1 dèmoni magici. Così l’idea di dio si era qui spiri- 
tualizzata nell’idea astratta di un essere sovrapersonale; ma 
l’uomo innalzato a dio era subentrato al suo posto. Nel Cri- 
stianesimo la stessa peripezia si compì per altra via. Anche 
nella filosofia dei Greci il dio personale della credenza popo- 
lare era già stato superato da una sostanza impersonale. La 
platonica «idea del bene», il nous aristotelico che al di là del 
cosmo tutto governa come pura forma; persino Io Zeus della 
Stoa, come rappresentante dell’ordine teleologico universale e 
infine gli dei di Epicuro, librati nelle regioni nebulose, mani- 
festano tutti la stessa tendenza o ad elevare gli dei personali 
creati nell’età eroica ad esser; sopra personali, oppure, come 
ciò in fondo accade in Epicuro, a trasformarli nuovamente in 
esseri subpersonali di natura demoniaca. 
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A ciò si contrappone ora Gesù come rappresentante di una 
fede religiosa popolare che conserva il dio dell’antica tradi- 
zione, come lo ha creato la religione israelitica, che dà anzi al- 
la credenza in questo dio la più profonda e personale espres- 
sione in quanto essa vede in lui il dio dell’amore, col quale 
l’uomo sta nello stesso rapporto del figlio al padre. È questa la 
forma in cui anche il Cristianesimo cerca poi di mantenere 
questo rapporto. Ma la realtà non corrisponde a questa tradi- 
zione. Anche qui il dio è divenuto presto una essere sovraper- 
sonale, come Io provano concordemente il dogma e il culto. 
Poiché nel culto, che non può rivolgersi ad altro che a dei per- 
sonali, Cristo è divenuto il dio supremo, cui si aggiungono 
nella Chiesa cattolica una quantità di divinità secondarie che 
possono anche talvolta sovrapporgli, come lo prova sopratutto 
il culto di Maria. Ma il dogma non può però rinnegare la sua 
origine dalla filosofia distruttrice degli dei personali. Esso 
conferisce a dio degli attributi inconciliabili col concetto di 
personalità. Egli è l’Eterno, l’Onnipotente, 1’Onnipresente, 
l’infinitamente Clemente, insomma l’Infinito sotto qualunque 
rispetto si vogliano presentare le sue qualità. Il concetto di in- 
finito contraddice tuttavia con la personalità, alla cui essenza è 
inerente il carattere espresso in qualità nettamente determina- 
te. La personalità, per quanto la si pensi comprensiva, ha per- 
ciò come suo necessario attributo la limitazione; di fronte 
all’infinito e illimitato essa perde il suo contenuto. Se il dog- 
ma, ciò malgrado, pone la fede in un dio personale come fon- 
damento della fede cristiana, sono, queste, condizioni che si 
escludono e la loro riunione si può intendere soltanto tenendo 
presente che, come tanti altri elementi, anche il concetto di dio 
formato nello stadio della religione nazionale sopravvive e fa 
sentire il suo influsso ancora nell’epoca delle religioni univer- 
sali. 

In verità, in questa elevazione del dio personale a divinità 
sovrapersonale sta il carattere più importante della religione 
universale. Mentre la religione nazionale sostituisce il dèémone 
subpersonale col suo dio personale, nella religione universale 
il dio personale sta pure in stretta connessione con la civiltà 
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universale. Come la sfera delle stelle fisse delimitante 
l’universo deve cedere al pensiero dell’infinità dell’universo, 
così la civiltà universale oltrepassa i limiti che le sono ancora 
imposti nell’impero universale che l’ha preparata. E come la 
civiltà universale sbocca in una civiltà unitaria umana abbrac- 
ciante tutti gli Stati nazionali, così la religione universale ten- 
de a quell’idea di una divinità sovrapersonale e soltanto in 
quanto è sovrapersonale anche sopramondana. È un punto fi- 
nale dell’evoluzione preparato da lungo tempo dalla filosofia - 
e nella religione stessa dal regresso della divinità nel culto - 
raggiunto effettivamente nella teologia grazie all’elaborazione 
dei predicati assoluti di infinità del concetto di dio, anche se 
esso vien poi a celarsi dietro la mistica inconcepibilità deter- 
minata dalla riunione di tali contrari. 

Se il processo da un dio personale ad una divinità sovra- 
personale è il tratto distintivo nel carattere della religione uni- 
versale, non è però l’unico; ad esso se ne riconnette stretta- 
mente un secondo, cioè quello per cui nel Cristianesimo si 
prepara quell’idea stessa della impersonalità del dio: 
l’integrazione di questa divinità impersonale per mezzo 
dell’uomo assurto a dio personale. Il culto abbisogna in segui- 
to di un essere personale cui l’uomo possa rivolgersi nella ne- 
cessità e coi suoi desideri. E da chi potrebbe esser meglio 
compresa la sua pena se non da un dio che ha egli stesso vis- 
suto e sofferto? Così nel Buddismo come nel Cristianesimo 
l’Uomo-dio diventa il rappresentante personale della divinità 
impersonale, non in conseguenza di qualche derivazione dal di 
fuori, bensì in virtù dello stesso intrinseco bisogno. Ma rap- 
presentante lo è in più sensi. Il culto celebra in lui il dio venu- 
to sulla terra in forma umana come rappresentante della divi- 
nità; e si rivolge a lui nel contempo come all’uomo che rap- 
presenta l’umanità dinanzi al Dio. 

Sullo sfondo di questo pensiero della duplice rappresen- 
tanza, dominante nella fede e nel culto, ve n’è tuttavia un’altro 
inosservato: il sentimento religioso ha bisogno di un dio per- 
sonale che rappresenti la divinità assurta all’impersonalità e 
divenuta inaccessibile. Il dio infinito foggiato dalla dottrina re- 
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ligiosa non poteva bastare al sentimento religioso assillato dal- 
le sue ansie e pene nella sua finità. Con ciò si apre qui la via 
ad un’evoluzione esplicatesi nel mutevole rapporto in cui en- 
trano ì due aspetti del concetto di uomo-dio. Nel primo stadio 
l’uomo rimane in seconda linea dietro il dio contemplato nella 
persona dell’uomo-dio: in tal caso può sembrare che un nuove 
dio sia semplicemente subentrato al posto degli antichi nella 
religione universale. È questo il momento in cui la divinità so- 
vrapersonale trova riconoscimento nel dogma e indica perciò 
sempre un importante progresso religioso nei confronti 
dell’età degli dei, ma in cui il culto è rivolto alla persona 
dell’uomo-dio. Segue poi un secondo stadio nel quale 
l’aspetto umano acquista il sopravvento in quel duplice con- 
cetto. L’uomo-dio diventa allora l’uomo ideale, il quale assiste 
l’uomo nei travagli dell’animo non tanto per la sua potenza 
divina quanto per il modello di perfezione umana che esso 
fornisce. In un terzo stadio l’uomo-dio si trasforma infine 
compieta- mente in uomo, il quale, attraverso il movimento re- 
ligioso che avviene sotto il suo nome prepara la conoscenza 
della divinità come impersonale potenza dell’essere che sovra- 
sta ad ogni divenire; ma uomo ideale non è però che nel senso 
in cui son generalmente possibili tutti gli ideali nella realtà, e 
perciò egli dà il suo nome alla religione universale non tanto 
per quello che egli stesso è stato, quanto per ciò che ha creato. 
Qui è allora affatto indifferente che Gesù o Budda siano vissu- 
ti un tempo o no. La questione diventa questione della possibi- 
lità storica e non della necessità religiosa. Essi sopravvivono 
nelle loro creazioni religiose; che queste creazioni, a prescin- 
dere da ogni altra testimonianza, indichino potenti personalità 
religiose è cosa fuor di dubbio per chi non è prevenuto. Da 
questo terzo punto di vista ciò è dunque d’importanza secon- 
daria. 

Ora come ogni religione universale può pretendere a que- 
sto nome non soltanto a cagione della sua diffusione, ma an- 
che perché poté accogliere elementi di altre evoluzioni religio- 
se, così essa racchiude in sé sopratutto gli stadi superati del 
suo proprio sviluppo. Essa viene considerata storicamente 
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come una successione di contenuti religiosi che rispecchia il 
passato nel presente della vita religiosa. Perciò la religione, da 
qualsivoglia punto la si consideri, non può stare al di fuori di 
questa evoluzione storica. Noi non possiamo tornare alla men- 
talità religiosa di tempi passati, come non potremmo trasfor- 
marci in contemporanei di Carlo Magno e neanche di Federico 
il grande. Il passato non ritorna. All’evoluzione spirituale in 
generale e a quella religiosa in particolare è caratteristico che 
nel nuovo non soltanto continua ad agire il vecchio, ma che le 
civiltà passate, in molti dei loro elementi costitutivi, perdurano 
in quelle successive. Che essi vengano tollerati gli uni accanto 
agli altri senza che venga loro imposto dall’alto o dal basso un 
limite esteriore, la religione universale lo esige tanto più in 
quanto l’indipendenza dallo Stato e dalla Società, che è nella 
sua essenza, pone innanzi ogni cosa la libertà religiosa delle 
singole persone. 

Ora, che la religione, avuto riguardo a questa sua impor- 
tanza generale umana, non possa sottrarsi al mutamento di tut- 
to ciò che è umano è provato in modo assai significativo dal 
fatto innegabile che lo stesso motivo fondamentale da cui sono 
scaturite le due grandi religioni universali, Cristianesimo e 
Buddismo, e cioè il motivo della redenzione, si è trasformato 
in entrambe. Certamente non dev’esser negato che il singolo 
individuo può riportarsi con una certa sincerità, durevolmente 
o momentaneamente, nei motivi religiosi del passato. Ciono- 
nostante questo motivo della redenzione non è più per certo lo 
stesso che animava la primitiva comunità cristiana aspettante 
il ritorno del Redentore. Appunto come religione dell’umanità, 
il Cristianesimo ha in ogni tempo accolto in sé le tendenze e le 
aspirazioni che dominavano in quel tempo stesso come forze 
spirituali ideali. In sostanza, l’unica costante in questa tra- 
sformazione fu in generale l’inclinazione religiosa: il senti- 
mento dell’appartenenza del mondo sensibile ad un mondo 1i- 
deale sovrasensibile, che entro la religione universale, 
nell’evoluzione storica della religione stessa cerca un appog- 
gio esteriore. Perciò questa, in contrasto con le religioni na- 
zionali, risultanti dalla confluenza di un gran numero di sor- 
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genti, richiede un fondatore personale che abbia nel tempo 
stesso segnato la via della sua ulteriore evoluzione. Così 
l’ultimo e più importante carattere della religione universale è 
quello d’essere eminentemente una religione storica. Ma sto- 
rica è non soltanto in quanto è avvenimento storico, bensì in 
quanto è soggetta ininterrottamente alla corrente dell’evolu- 
zione storica. 


5 - La storia universale 

Nel significato che si attribuisce al termine «storia univer- 
sale» si rispecchia chiaramente quanto sia saldamente radicato 
nelle più importanti questioni concernenti l’uomo stesso il 
punto di vita antropocentrico della concezione dell’universo. 
La storia universale è per noi la storia dell’umanità, anzi, in 
senso ancor più ristretto è, in fondo, la storia dello spirito u- 
mano. Ciò che sta al di fuori è sì considerato condizione este- 
riore, ma non contenuto essenziale. E non si può neanche op- 
pugnare la legittimità di questo punto di vista. Se ogni scienza 
storica ha per fine di comprendere la situazione attuale 
dell’umanità dal suo passato, e se ed in quanto noi attribuiamo 
a questa scienza anche un valore pratico, di illuminare le no- 
stre aspettazioni dell’avvenire, la storia spirituale è allora la 
sorgente prossima di tale scienza. Ma allora il contenuto es- 
senziale della storia sono gli avvenimenti che scaturiscono dai 
motivi spirituali del l’agire umano; ed è anche ciò che conferi- 
sce a questi avvenimenti nel loro insieme e nella trasforma- 
zione dei motivi quella continuità intrinseca che noi esigiamo 
da ogni storia. 

Qui si rivela tuttavia che appunto quella significazione ge- 
neralmente accetta dei termine «storia universale» racchiude 
ancora due concetti assai diversi. Limitandoci all’umanità co- 
me al contenuto per noi più importante degli avvenimenti, non 
è ancora stato detto se la storia dev’essere estesa a tutta quanta 
l’umanità o debba essere limitata a ciò che ha comunque qual- 
che addentellato con la storia dello spirito umano. La maggior 
parte delle trattazioni della storia universale sono, com’è noto, 
condotte nel senso di una simile limitazione: per esse è la sto- 
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ria dei popoli civili, come essa appare attraverso la tradizione 
ininterrotta e sulla base dei monumenti superstiti, una storia in 
sé approssimativamente organica. Non sono tuttavia mancate 
imprese che si sono spinte più oltre e che non hanno voluto 
escludere almeno quei popoli civili e semicivili, i quali, come 
quelli del Mondo Nuovo nell’epoca pre-colombiana, erano 
pervenuti ad un certo sviluppo spirituale indipendente. Dietro 
questa incertezza, derivata dall’uso polisenso del concetto di 
umanità, s: cela però un’oscurità assai più profonda che nasce 
dal contenuto non meno polisenso del concetto di storia. Per 
quanto noi, a proposito del termine storia, pensiamo sopratutto 
alla determinazione tradizionale nella scienza storica, non si 
può d’altra parte eliminare del tutto quel concetto più ampio 
secondo cui noi designiamo come storia tutto ciò che si lascia 
collocare in un sistema di avvenimenti con sue proprie leggi. 
Noi parliamo perciò anche di una storia della terra o del siste- 
ma solare, di una specie vegetale od animale, ecc. Accoglien- 
do questa più ampia accezione del concetto non si può non ri- 
conoscere che vi sono stadi di vita di talune parti dell'umanità, 
e che senza dubbio ve ne sono stati per tutte le altre, ai quali 
non è applicabile quel concetto usuale nella scienza storica, 
ma bensì quest’altro più ampio. In tale accezione la vita di un 
popolo primitivo allo stato di natura non è meno un prodotto 
della storia che lo stato civile e politico dell’ Europa al mo- 
mento attuale. Lo è però in tutt'altro senso. L’Europeo stori- 
camente colto abbraccia con l’osservazione una parte suffi- 
ciente delle condizioni esteriori che hanno prodotto la situa- 
zione attuale: pertanto egli non ha soltanto coscienza di questo 
stato presente ma anche della storia che l’ha preceduto e si av- 
via perciò al futuro con l’aspettazione di ulteriori mutamenti 
storici. L'uomo allo stato naturale invece non conosce che il 
presente. Dal passato non giungono alla sua coscienza che po- 
chi elementi frammentari e leggendari, fortemente mutati dalle 
aggiunte della fantasia creatrice dei miti; e le sue cure per 
l’avvenire vanno poco al di là dell’indomani. Si va quindi 
troppo oltre chiamando senz’altro i popoli primitivi «popoli 
senza storia». Una storia, in senso generale, ce l’hanno, allo 
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stesso modo del sistema solare, della terra, degli animali e del- 
le piante; ma sono senza storia nel senso più ristretto secondo 
cui la scienza storica annovera tra i popoli «storici» soltanto 
quelli che hanno avuto qualche notevole importanza per la sto- 
ria della civiltà spirituale. Che poi anche questa determinazio- 
ne sia elastica e malsicura, non è necessario dire. Noi cono- 
sciamo abbastanza esempi del passato, in cui delle orde fino 
ad un certo momento ignote, cioè nel senso usuale, dei popoli 
senza storia, hanno fatto una repentina irruzione nel mondo 
civile e nella sua storia, e noi sappiamo pure dalla storia colo- 
niale dell’epoca presente che le caratteristiche e il passato del- 
le regioni terrestri recentemente dischiuse ai popoli civili non 
sono stati senza influsso - e non lo sono neppur ora - sul corso 
della storia. Aggiungasi che fra una tradizione storica abbrac- 
ciante tutto quanto il mondo civile e il ricordo limitato ad un 
passato prossimo c’è tutta una serie di gradazioni, determinate 
sopratutto dalle forze dell’organizzazione sociale ma anche 
dagli altri fattori della civiltà. Il popolo rimasto allo stadio 
dell’organizzazione tribale, che ha spesso migrato per vaste 
regioni della terra, conserva di queste migrazioni tutt'al più 
qualche tratto leggendario, mentre miti, culti e costumi posso- 
no vivere nella sua tradizione per un tempo illimitato. Dove 
sorge uno Stato nazionale, ivi si forma invece anche una tradi- 
zione storica nazionale che rimane naturalmente per molto 
tempo ancora pervasa di elementi mitologici e leggendari. Ma 
anch'essa si limita alla propria nazionalità: non considera altri 
popoli che in quanto vengono in rapporto immediato colla 
propria nazione. Ed essi acquistano maggior importanza sol- 
tanto col sorgere degli imperi universali e delle relazioni colo- 
niali e commerciali tra popoli, che precedono talvolta quegli 
imperi. Soltanto allora si compie il passaggio alla storia uni- 
versale nel significato oggi comune della parola. In questo 
senso, che oltrepassa la storia delle singole nazioni ma non si 
estende oltre la sfera dei popoli civili che stanno tra loro in 
comuni rapporti, essa è il prodotto immediato del'a civiltà uni- 
versale. Essa abbraccia infatti tutte le parti dell’umanità che 
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partecipano a questa civiltà e tralascia quelle che si trovano al 
di fuori. 

Ora, se noi consideriamo queste relazioni dal punto di vi- 
sta psicologico, i divari dei diversi significati del concetto di 
storia nei suoi rapporti cogli stadi della civiltà spirituale mo- 
strano chiaramente che tutti questi sviluppi si muovono tra due 
poli opposti eppur facenti parte di uno stesso tutto. Da un lato 
sta il concetto puramente obbiettivo della storia come di un 
accadere che l’osservatore obbiettivo può ordinare in un si- 
stema di determinate successioni di stati; dall’altro, accanto a 
questa successione conforme a leggi e data obbiettivamente, si 
dà il concetto di un siffatto divenire che si presenta nel con- 
tempo come una storia soggettivamente vissuta dallo stesso 
substrato considerato. Nel primo caso la storia consiste in una 
ricostruzione dell’intrinseca connessione dei fatti sulla base 
dell’osservazione esteriore di essi; nel secondo caso è 
l’esperienza consapevole di questa connessione. Ora, entro i 
limiti dell’umanità, tra questi due poli di una storia data solo 
obbiettivamente e di un’altra vissuta obbiettivamente e sogget- 
tivamente ad un tempo, ci sono appunto tutte le possibili gra- 
dazioni intermedie; anzi, proprio soltanto queste si presentano 
effettivamente: infatti una stretta cerchia con la consapevolez- 
za della storia vissuta l’abbraccia già l’orizzonte storico 
dell’uomo primitivo; e l’uomo rimane sempre assai lontano da 
una storia omnicomprensiva veramente vissuta nella piena lu- 
ce della coscienza riflessa. Ciò che caratterizza in modo così 
marcato le religioni universali rimane perciò vero anche per la 
storia universale: entro ogni orizzonte di coscienza individuale 
sono rappresentati - persino ancora nella sfera dei popoli civili 
che partecipano più o meno al corso della storia universale - i 
più diversi gradi della coscienza storica. Qui, come là, la stes- 
sa constatazione: ciò che nel corso del tempo si è sviluppato in 
una successione, permane poi, almeno approssimativamente, 
in ordine di coesistenza. Ma anche a prescindere da questo, è 
sempre soltanto un ritaglio dall’intero tessuto di motivi storici, 
che noi consideriamo. Il compito più importante dello storico 
consiste appunto in ciò che egli dal concatenamento dei fatti 
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conclude anche intorno a quei motivi i quali sono in parte i- 
naccessibili ad un’osservazione esteriore e in parte rimangono 
generalmente di natura problematica, anche se si crede di pe- 
netrarli sulla base di simili conclusioni. Ma non è questo che 
conta, a proposito di quel concetto di un complesso vissuto 
consapevolmente che noi esigiamo quale contenuto della vera 
storia, bensì proprio solo ciò, che in generale un complesso sia 
vissuto e compreso immediatamente come uno e in sé connes- 
so, e inoltre che tale comprensione possegga una forza suffi- 
ciente da poter acquistare un influsso decisivo sul corso del 
divenire stesso. 

Questo più ristretto concetto della storia si connette qui 
con un altro momento che è già veramente incluso nel caratte- 
re dell’esperienza consapevole, ma che ha bisogno di esser 
messo in particolare rilievo perché ora è tenuto per l’esclusivo 
dall’opinione popolare ed ora così unilateralmente accentuato 
che la considerazione causale da noi già postulata in massima 
per la coscienza individuale minaccia di andar completamente 
perduta per la comprensione della vita storica. È questo il 
momento della volontà, che ci è dato naturalmente di scorgere 
per la prima volta come inserentesi con evidenza nel corso del 
divenire, là dove questa vita storica racchiude in sé una com- 
prensione riflessa della sua connessione nei soggetti della 
stessa. Il sopravvalutare questo momento fa allora facilmente 
apparire la volontaria inserzione delle singole personalità nel 
corso della storia come il carattere decisivo che distingue gli 
stadi storici dell’evoluzione umana da quelli «preistorici». Ciò 
è naturalmente falso da entrambi i lati. Neanche nella vita del 
popolo primitivo manca influsso di singole personalità che 
possono esercitare un’azione più o meno durevole anche dopo 
ch’esse stesse siano cadute nell’oblìo. D'altra parte la volontà 
dei singoli non costituisce che una condizione fra le tante che 
determinano la vita storica e in quanto ogni singolo volere ri- 
sale a motivi che si fondano nella costituzione universale della 
coscienza individuale, esso soggiace alla stessa causalità psi- 
chica dalla quale è dominata la coscienza umana. Non dunque 
il fatto che la volontà personale possa acquistare un influsso 
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sulla vita della comunità costituisce perciò un criterio secondo 
cui si possa distinguere ciò che è storico da ciò che è preistori- 
co ma questo, piuttosto, che ora anche l’inserirsi delle singole 
personalità nella storia dei popoli rientra in quell’esperienza 
consapevole della connessione storica. Questo passo si prepa- 
ra negli imperi universali, nei quali i destini dei popoli comin- 
ciano per la prima volta a raccogliersi nella totalità di una sto- 
na di popoli; e si compie nella civiltà universale, la quale cre- 
ando un comune patrimonio spirituale dell’umanità, dà luogo 
anche ad una coscienza di questa comunanza. 

Ma tra gli elementi costitutivi della civiltà universale che 
dànno inizio a questa evoluzione, stanno ora in prima linea /e 
religioni universali. Esse superano in estensione e durata non 
soltanto gli imperi universali ma financo il commercio dei be- 
ni materiali e dei valori spirituali delle nazioni; e le tradizioni 
che ad esse si connettono, per quanto possano essere commi- 
ste di elementi mitologici e leggendari, costituiscono un lega- 
me che suscita più d’ogni altro e presso popoli diversissimi 
per storia e per civiltà l’idea di una comunanza umana univer- 
sale. Così il Buddismo ha fuso in una comunanza di pensiero 
religioso i popoli dell’ Asia orientale politicamente, almeno in 
parte, assai diversi; e in tale comunanza queste nazioni, mal- 
grado le differenze di razza e di storia, hanno acquistato co- 
scienza dell’affinità delle loro tendenze fondamentali etico- 
religiose. Se si pongono accanto alla dottrina bramamea le 
massime di un Confucio o di un Laotsè risultano evidenti 
l’affinità di tendenze etiche e la loro differenza dal pensiero 
occidentale. Anche l'Islam, in forma più limitata ma più ener- 
gica, ha portato a molti popoli di cultura barbarica quest'idea 
dell’unità per mezzo di quella della comunanza di fede. Ma fu 
sopratutto il Cristianesimo ad assumere fin dapprincipio come 
sua guida la concezione che davanti a Dio non vi può essere 
diversità di nascita né di condizione né di stato e a considerare 
in conseguenza la missione fra i popoli pagani come un com- 
pito che doveva chiudersi con la riunione di tutta quanta 
l’umanità sotto la Croce di Cristo. Così la religione universale, 
infrangendo i limiti posti dalle precedenti religioni nazionali, 
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ha innalzato a méta delle sue aspirazioni l’unione degli uomini 
e dei popoli in una comunità omnicomprensiva. Per il seguace 
di una religione nazionale, il popolo che crede ad un altro Dio 
è straniero e nemico: l’uno e l’altro, lo straniero e il nemico 
son designati dal Greco con uno stesso nome: barbari. Il Cri- 
stiano invece conosce, è vero, il Pagano, cui non è ancor giun- 
ta la luce della vera conoscenza, ma non conosce barbari. Poi- 
ché il Dio che egli prega regge anche il mondo pagano e 
l’Evangelo è stato predicato anche per i Pagani. È vero ancora 
che soltanto il Cristiano è un fratello per il Cristiano, ma al 
Pagano è stato profetizzato ch'egli sarà un giorno accolto nella 
fratellanza dei seguaci di Cristo. Alla fine dei tempi non ci 
dovrà essere infatti che un solo pastore ed un solo gregge. Il 
motto «tutti gli uomini sono fratelli» nella vocazione missio- 
naria che il Cristianesimo riconosce come propria è perciò 
preparato dai due seguenti: «Tutti i Cristiani sono fratelli» e 
«tutti gli uomini sono destinati a diventar Cristiani». 

Così è pure sulla base della tradizione cristiana che la 
scienza ha intrapreso per la prima volta di concepire la storia 
in generale non come stona di un singolo popolo o tutt'al più 
come successione o giustapposizione di diverse storie di popo- 
li e Stati, bensì come vera stona universale, principalmente in 
quel senso obbiettivo della parola, secondo cui tutta quanta 
l’umanità sta ed è chiamata sotto un’idea che domina ogni av- 
venimento. La «Civitas Dei» di Agostino è il primo tentativo 
di dar attuazione ad una storia informata in questo senso 
dall’idea del destino religioso dell’umanità. Che questa espo- 
sizione abbia per suo contenuto esclusivo la storia leggendaria 
del popolo d’Israele, completata con la storia di Cristo tra- 
mandata negli Evangeli e con le predizioni apocalittiche di un 
mondo futuro, è di per sé implicito nella limitazione dell’idea 
di umanità fondata sull’orizzonte religioso che ha per suo cen- 
tro la Chiesa, esaltata nell’opera di Agostino come Stato divi- 
no. E parimenti la storia dell’umanità da questo punto di vista 
religioso, non è vissuta dall’umanità stessa in virtù di un aspi- 
rare e di un agire proprio, ma è fin dalle origini una successio- 
ne di predestinazioni divine. 
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Questo scritto singolare ha perciò segnato la via per lungo 
tempo anche alle posteriori storie dell’umanità. Ancora nel se- 
colo XVII l’idea dell’evoluzione religiosa è l’unico legame 
che annoda 1 vari periodi della storia: Giambattista Vico con la 
sua «Scienza nuova» (1725) è il solo a far eccezione in quanto 
cerca di porre in connessione con l’evoluzione della religione 
anche quella del linguaggio e del diritto. Già dai tempi 
dell’antica sofistica, la questione circa l’origine dello Stato e 
le cause dei mutamenti delle costituzioni aveva occupato le 
menti, e specialmente nei periodi dell’Ellenismo e del Rina- 
scimento, sotto l’influsso dei grandiosi mutamenti politici che 
si compirono allora, era balzata al primo piano dell’interesse. 
Ma sempre, quando si cercò di scoprire le leggi di questo mu- 
tamento, era lo Stato singolo che si aveva sott'occhio e dal 
confronto di questo con la sorte di altri Stati si cercava - 
sull’esempio della partizione aristotelica delle forme dello Sta- 
to in monarchia, aristocrazia, democrazia, ecc. - di ricavare 
una consimile legge generale. Ma non si ebbe mai l’idea che 
la successione storica delle civiltà e degli Stati sia un processo 
concatenato da spiegarsi casualmente o teleologicamente. 
Questa conformità a leggi trascendente 1 limiti di un singolo 
popolo veniva riconosciuta soltanto alla religione. Il pensiero 
che il Cristianesimo fosse destinato a religione universale, in- 
sieme al fatto che esso era sorto e si era diffuso storicamente, 
non lasciava qui nessun’altra scelta; ed era pure facile il passo, 
ora, che entro questa cerchia d’idee cristiane il divenire e 
l’ampliarsi della religione dovesse trapassare anche nell’aldilà, 
ove questo divenire tende al suo termine. Quella filosofia reli- 
giosa della storia sboccava così in una profezia che si compiva 
con la vittoria finale del Cristianesimo. A questo punto 
l’epoca dell’Aufk/àrung, dopo che ebbe compiuta la grande 
sintesi del Cristianesimo e della religione razionale, spostò di 
nuovo questa vittoria nel mondo terreno, ove doveva consiste- 
re nella evoluzione finale del Cristianesimo in religione razio- 
nale - trasformazione filosofica, questa, dell’idea della desti- 
nazione a religione universale che noi troviamo ancora in 
Kant. 
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Se si prescinde da questa trasformazione stessa che affiora 
qua e là nell’ AuJklarung, due sono le presupposizioni che uni- 
scono in quell’idea dell’evoluzione religiosa sorta dal campo 
delle concezioni religiose del Cristianesimo. In primo luogo 
questa evoluzione non è considerata come immanente al con- 
tenuto dello stesso pensiero religioso e da esso scaturita nei 
suoi motivi determinanti, ma come determinata invece dal di 
fuori: il cammino dell’umanità è determinato da Dio; essa non 
l’ha scelto secondo una libera aspirazione. In secondo luogo 
quest’evoluzione avviene secondo un piano predisposto. Essa 
è In sé stessa finalistica, anzi, espressione della più alta finali- 
tà, appunto perché voluta da Dio. Ove il singolo individuo co- 
opera all’attuazione di questo piano, ciò avviene appunto in 
virtù della predestinazione divina o perché la divinità gli ha 
manifestato il suo intento. Con ciò questo nesso di idee con- 
duce per intrinseca necessità al concetto di rivelazione. In esso 
vengono allora conciliati i due momenti veramente inconcilia- 
bili, ed agguagliati l’uno all’altro: il destino religioso 
dell’uomo non dipende dal suo proprio potere, ma gli vien da- 
to dal di fuori, gli vien comunicato nella forma di una illumi- 
nazione operante dal mondo soprasensibile. In tal modo la 
stessa evoluzione religiosa diventa un processo sovra- sensibi- 
le, sottratto ai mezzi comuni della conoscenza umana: come il 
suo termine è trascendente, così è già esso stesso un processo 
trascendente che vien a riconnettersi al mondo sensibile. 

Ma qui questa considerazione religiosa della storia univer- 
sale entra inevitabilmente in aspro contrasto con quella filoso- 
fica, la quale, del resto, si era appropriata quella idea, elabora- 
ta dalla prima, di un governo prestabilito dei destini umani. 
Un fine ed un piano, il filosofo che si affida sempre alla guida 
della sua ragione, poteva ammetterli; ma non poteva concede- 
re che entrambi fossero inaccessibili a quella «lux naturalis), 
come la filosofia illuministica chiamava la conoscenza razio- 
nale a distinzione della rivelazione o «lux supranaturalis». 
Sorse così con la logicità propria a queste formazioni di con- 
cetti un concetto ausiliario, che sembrava venire in aiuto a su- 
perare questa difficoltà e che possedeva inoltre la felice pro- 
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prietà di permettere ad ognuno di lasciar sussistere secondo 
che gli pareva, accanto alla «luce naturale», poco o tanto di 
quella precedente luce soprannaturale. Questo concetto ausi- 
liario fu l’idea della educazione. Di per sé non è che una parti- 
colare applicazione del governo personale divino del mondo a 
questo caso singolo; ed esso compare, d’altra parte, all’inizio 
di un’epoca ch’ebbe vivissimo interesse ai problemi pedago- 
gici. Così da Locke e Leibnitz in poi fino a Lessing e Herder 
la storia vien pensata di preferenza sotto la immagine di una 
educazione dell’umanità. Ma è significativo che proprio quel- 
lo scritto che pone quest'idea in testa alle sue considerazioni, 
la «Educazione del genere umano» di Lessing, finisce, si può 
dire, con la soppressione dello stesso concetto. L'educazione, 
se libera l’idea dal suo legame col popolo giudaico come po- 
polo eletto - legame creato dalla tradizione biblica - e la riferi- 
sce all’urna- nità in generale, diviene autoeducazione, oppure, 
ciò che fa lo stesso, una evoluzione determinata da leggi uni- 
versali della vita spirituale. Da questo momento, anche il pas- 
so ulteriore fatto da Herder nelle sue /dee sulla filosofia della 
storia dell’umanità non è più grande, in quanto egli rimuove 
in massima la limitazione all’evoluzione religiosa per fare 
dell’evoluzione verso l’umanità il contenuto della storia, pur 
ricadendo nei particolari e più di una volta, nella precedente 
teleologia trascendentale. 

Con ciò era dato il programma che la scienza storica di 
quel tempo fece proprio: il programma di una storia universale 
che vedeva il suo compito non in una disgregata giustapposi- 
zione di storie di singoli Stati, ma nell’indagine circa il con- 
corso di tutti 1 popoli e Stati nello sviluppo della civiltà uni- 
versale. Ma inoltre si apriva alla filosofia la via ad una consi- 
derazione, per la quale la storia non era più opera di un piano 
predisposto secondo gl’intenti di un’educazione divina, bensì 
il portato delle leggi immanenti alla stessa vita storica. È que- 
sta espressa in diverso modo e in parte ancor turbata dalle so- 
pravvivenze del periodo precedente, la convinzione fonda- 
mentale dei filosofi della storia del secolo XIX, che in Hegel e 
non solo nelle Lezioni sulla filosofia della storia, ma in tutta la 
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sua filosofia fondata su di una concezione storica di vasto 0- 
rizzonte, trova la sua più perfetta espressione. La storia appare 
ora come una evoluzione d’idee saldamente fondata in sé stes- 
sa, in cui un momento procede dall’altro per rigorosa necessità 
logica. Essa è uno sviluppo della ragione nel tempo, oppure, 
come ciò può anche esprimersi alla luce della considerazione 
religiosa, la vivente evoluzione della divinità stessa. Non è più 
un dio extramondano che regge secondo un piano prestabilito 
la stona del l’umanità; Dio vive invece nel mondo ed è anzi- 
tutto nella storia dell’umanità che Egli spiega la sua più vera 
essenza come ragione universale. 

Ma per quanto quest'idea possa essere di gran lunga supe- 
riore alla precedente, per metà mitologica e per metà raziona- 
listica, dell'educazione divina, si appalesa con evidenza che 
essa si è svolta costantemente - si potrebbe quasi dire con ri- 
goroso processo logico - da quelle precedenti concezioni, dalla 
preparazione del regno di Dio fino all'educazione secondo un 
piano prestabilito, anche in ciò che in tutti e tre gli stadi questo 
piano appunto che guida i destini dell’umanità non ha pro- 
priamente che cambiato posto, passando ora ai filosofi intenti 
a ricostruirne uno universale. Perciò questa nuova filosofia 
della stona ha in comune con le antiche anche questo, che es- 
sa, in ultima analisi, è più rivolta al futuro che al passato ed è 
così ad un tempo storia e profezia. La questione, a quale fine 
ultimo tenda l’umanità nella storia, si dimostra finalmente an- 
che nella nuova filosofia della storia come il problema princi- 
pale alla cui soluzione ogni altra è preparazione. In connessio- 
ne a tale questione, questi filosofi della storia suddividono 
sempre la vita complessiva dell’umanità in periodi, i quali non 
diversamente dal piano universale di Agostino, orientato se- 
condo l’idea di redenzione, abbracciano ad un tempo passato, 
presente e futuro. Siccome questi periodi non sono presi dalla 
storia stessa ma, sostanzialmente, sono stati invece sovrappo- 
sti ad essa secondo certi punti di vista logici, esse sono perciò 
categorie logiche entro le quali si muove il corso della storia. 
Ognuno dei grandi popoli civili rappresenta una determinata 
idea e queste idee costituiscono, fatta astrazione di tutto ciò 
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che può turbare l’ordine, una successione logica. In tal guisa 
questa ricostruzione della storia comincia, in Hegel, con cultu- 
ra cinese come la più antica, non già perché sia stata in sé 
quella veramente originaria, ma perché essa appare più di ogni 
altra stabilmente legata a rigide forme esteriori; e corrispon- 
dentemente a ciò ogni ulteriore evoluzione si ordina allora da 
un lato secondo il principio del progresso dell’autoritarismo 
(Gebundenheit) alla libertà spirituale, e dall’altro secondo il 
trapasso dalla limitazione e finitezza all’aspirazione verso 
l’infinito. 

Noi non possiamo far carico a questa filosofia della storia 
di ignorare i primordi della civiltà; ma il suo errore fondamen- 
tale consiste in ciò che essa prese per norma secondo la quale 
doveva scorrere l’evoluzione dell’umanità, non la piena e con- 
creta realtà della storia ma uno schematismo logico per gran 
parte imposto alla storia e in minima parte soltanto astratto da 
essa. Qui ciò che era stato un tempo un piano predestinato da 
Dio per l’umanità, era divenuto alla fine un piano liberamente 
escogitato dai filosofi. 

Una nuova filosofia della storia dovrà perciò senza dubbio 
battere altre vie. Tuttavia, senza mezzi che stiano, in un certo 
senso, fuori della storia stessa non riuscirà certamente ne- 
anch’essa. Ma se si ritiene come compito di una tale filosofia 
che essa debba considerare la vita storica dal punto di vista dei 
fini che in essa pervengono ad attuazione e dei valori realizzati 
nei diversi stadi della civiltà storica, a questa teleologia della 
stona, come, in fondo, ad ogni teleologia, dovrà allora prece- 
dere la considerazione causale che prescinde del tutto, qui co- 
me sempre, dai fini e dai valori. Essendo però la storia, in sen- 
so vero e proprio, storia dello spirito, i momenti fisici non 
hanno in essa importanza che come suo necessario substrato e 
così la preparazione prossima ad una filosofia della storia che 
voglia far derivare non la realtà dall’idea ma questa da quella 
è la storia dell’evoluzione psicologica dell’umanità. Essa deve 
trascurare qui tutti quei particolari che non debbono sfuggire 
alla attenzione dello storico a cagione della loro significazione 
concreta, per scoprire invece i motivi dominanti della vita sto- 
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rica e delle sue trasformazioni, e spiegarli colle leggi universa- 
li della vita dello spirito, ma anche per acquistare fin dove è 
possibile un concetto della legalità manifestantesi nella storia 
stessa. Una simile storia dell’evoluzione della coscienza dei 
popoli, quale tentammo di rappresentare nei tre primi capitoli 
per i periodi per lo più precedenti l’esperienza riflessa e di ab- 
bozzare in queste ultime considerazioni per gli inizi 
dell’evoluzione verso l'umanità, non può accampare pretese di 
sostituire una filosofia della storia o comunque di rappresen- 
tarla. Essa se ne distingue nello stesso senso in cui deve di- 
stinguersi in generale lo studio psicologico della vita dello spi- 
rito da quello filosofico. Ma se mai l’analisi psicologica, che 
si sforza anzitutto di comprendere la vita storica nel suo reale 
divenire, deve precedere, dovrà qui sopratutto precedere le 
questioni circa il senso della stona e il valore che racchiudono 
le singole formazioni storiche nel loro proprio essere e nel lo- 
ro permanente significato. In altre parole, noi possiamo d’ora 
innanzi esigere che una filosofia della storia che s’industri a 
risolvere questi problemi cerchi di prepararsi la sua base in 
una storia psicologica dell’evoluzione umana. 

Qui non conta nulla che la Filosofia della Storia dei secoli 
passati non abbia assolto e non potesse assolvere in modo 
soddisfacente a questo compito. La sua importanza per la co- 
scienza storica sta piuttosto nel fatto che la concezione univer- 
sale della storia dell’umanità, sorta in essa soltanto dopo che si 
fu liberata dall'originario involucro mitologico e teologico, ha 
fatto valere l’idea di umanità nella forma più universale, che 
riassume in sé tutti i momenti anteriori del popolo e dello Sta- 
to, della religione e della cultura e l’ha subordinata al princi- 
pio di una legalità immanente ad ogni storia. 


FINE 


505 


BIBLIOGRAFIA 


Questa sommaria bibliografia non contiene che le opere 
più generali e rappresentative dei vari indirizzi e metodi nel 
campo di queste indagini. 


C. Bouglé, Qu’est-ce que la Sociologie? Paris, Alcan, 1907, 
pp. 176, in 16°. La V ediz. è del 1925. 

G. Simmel, Soziologie. Untersuchungen iber die Formen der 
Vergesellschaftungen. Leipzig, 1908, pp. 782, in 8°. 

G. Richard, La sociologie générale. Paris, Doin, 1912, pp. 

396, in 12°. 

G. Davy, Éléments de sociologie. I. Sociologie politique. Pa- 

ris, Delagrave, 1924, pp. 233, in 8°. 

C. Bouglé, Les Sciences sociales en Allemagne. Les méthodes 
actuelles. Paris, Alcan, 1896, pp. 172, in 16°. 

W. Wundt, Ueber Ziele und Wege der Véòlkerpsychologie. « 
Philosophische Studien », t. IV, 1888. 

— Vélkerpsychologie. Eine Untersuchung der Entwicke- 
lungsgesetze von Sprache, Mythus und Sitte. Leipzig, 
1900-1920, vol. 10. 

J. Novicow, Conscience et volontà sociale. Paris, Giard, 1897, 
pp. 380, in 8° (Rappresentativa della tendenza biologistica 
combattuta dal Tarde). 


Psicologia 
G. Tarde, Les lois de l’Imitation. Paris, Alcan, 1890, pp. 428, 
in 8°. 
— Les lois sociales. Esquisse d'une Sociologie. Paris, Al- 
can, 1898, pp. 166, in 16°. 


Sociologia 
E. Durkheim, Les règles de la méthode sociologique. Paris, 
Alcan, 1° ediz. 1895; 2* 1897; pp xxiv-186, in 16°. 


506 


L. Lévy-Bruhl, La morale et la Science des moeurs. Paris, 
Alcan, 1903, pp. 300, in 8°. 


Contributi vari recati da discipline più speciali 

Th. Ribot, La Psychologie des sentiments. Paris, Alcan, 1896, 
pp. 443, in 8°. 

H. Marion, La solidarité morale. Essai de psychologie appli- 
quée. Paris, 1880; 1883»; pP. 336, in 8°. 

J. Vendryes, Le langage. Introduction linguistique è 
l’histoire. Bibliothèque de Synthèse historique: 1° Evolution 
de l’humanité. Paris, Renaissance du Livre, 1921, pp. 
xxIII-440, in 8°. 

J. M. Baldwin, The Individual and Society. Boston, 1910. 
Trad. francese sotto il titolo : Psychologie et Sociologie. 
L’Individu et la Société. Paris, Giard, 1910, pp. 114, in 8°. 

W. MacDougall, An introduction to the Social Psychology. 
Londra, 1908, pp. XV-355, in 8° ; 16'1 ediz. Boston 1921. 

John Dewey, Human nature and Conduct: an introduction to 
social psychology. New-York, 1922, pp. VII-336, in 16°. 

G. Le Bon, Les lois psychologiques de l’évolution des 
peuples. Paris, Alcan, 1894; 13° ediz. 1917, pp. 200, in 
16°. 

L. Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans les sociétés infé- 
rieures. Paris, Alcan, 1910, pp. 461, in 8°. 

— La mentalité primitive. Paris, Alcan, 1922, pp. 111-537, in 
8°. 

J. G. Frazer, The golden Bough. A study in Magic and Reli- 
gion. London and New-York, 1907-1915, 12 vol. in-8°. 
Quest'opera, ridotta, esiste in edizione italiana : Il Ramo 
d’oro: Magia e Origine delle Religioni. Traduzione 
dall’inglese di L. de Bosis. Roma, Stock, 3 vol., di com- 
plessive 1350 pagg., in 16°. 


dk 


507 


508 


